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A arvore da serra

As arvores, meu filho, ndo tem almal
E esta arvore me serve de empecilho...
E preciso corté-la, pois, meu filho,
Para que eu tenha uma velhice calmal

- Meu pai, por que sua ira ndo se acalma?!
N&o vé que em tudo existe 0 mesmo brilho?!
Deus pds almas nos cedros... no junquilho...

Esta &rvore, meu pai, possui minh‘almal...

- Disse — e ajoelhou-se, numa rogativa:
"N&o mate a arvore, pai, para que eu viva!"
E quando a arvore, olhando a patria serra,

Caiu aos golpes do machado bronco,
O moco triste se abragou com o tronco

E nunca mais se levantou da terra.

(Augusto dos Anjos, 1884-1914, “Eu e outras poesias”)



RESUMO

GUELDINI, B. R. Para além do corpo, um lugar para a alma: reflexfes sobre a nocédo de
alma em Freud. Dissertacdo (Mestrado em Psicologia Clinica). Programa de Pds-Graduacgéo

em Psicologia Clinica. Pontificia Universidade Catdlica de Sao Paulo, Sdo Paulo, 2023.

A aposta deste trabalho apoia-se na seguinte consideracdo: é preciso falar sobre aquilo que nédo
parece estar em lugar algum e, no entanto, esta ali, para alguém, donde toda a confuséo. Ai esta
a alma, como que pairando no ar. Nao pode ser conceitualizada, mas segue permeada de
particularidades no sentir da sua representacdo. Este foi em suma o marco de inicio deste
trabalho, o qual teve como objetivo investigar de que modo um estudo aprofundado sobre a
nocao de alma na obra de Freud pode contribuir para pensarmos sobre o raciocinio clinico. Para
isso, 0 texto foi organizado em trés partes. A primeira realiza um trajeto que busca encontrar
nas discussdes epistemoldgicas alguns pontos fundamentais para o entendimento da no¢do em
Freud. O fizemos deste modo para que fosse possivel para o leitor compreender, na segunda
parte, que ha uma ambiguidade no uso da nocdo de alma que funciona como uma espécie de
paradigma de uma ruptura epistemoldgica propria da psicanalise, ou, em outros termos, que a
ideia de alma pode ter sido um operador essencial para a constru¢cdo do conceito de
inconsciente. A partir deste desenvolvimento, a pesquisa enfatiza a presenga de uma
racionalidade que precede, transforma e confere o estatuto da alma na obra de Freud. J& na
terceira parte, o leitor encontrard mais claramente que, apesar da no¢do de alma indicar uma
condicdo necessaria para a escuta analitica, esta condicdo ndo € suficiente para garanti-la. Mais
do que isso, que ndo ha nada que possa garantir a escuta psicanalitica, pois, pelo contréario, o
que a nogdo de alma situa a todo instante é a irredutibilidade do inconsciente as pretensdes
cientificas de previsdo e de controle. Um dos efeitos principais dessa leitura é o deslizamento
de um cenario imaginario acerca da alma para uma pergunta acerca da légica animica de cada

um, o que ndo pode ser realizado por meio de um trabalho de elucidagéo.

Palavras-chave: Alma. Freud. Inconsciente. Psicanalise.



ABSTRACT

GUELDINI, B. R. Beyond the body, a place for the soul: reflections on Freud’s soul notion.
Dissertacdo (Mestrado em Psicologia Clinica). Programa de P0s-Graduacdo em Psicologia

Clinica. Pontificia Universidade Catolica de Sdo Paulo, Sdo Paulo, 2023.

This work’s bet is based on the following consideration: it is necessary to talk about what seems
to be nowhere and yet is there for someone, hence all the confusion. There’s the soul, as if
hovering in the air. It cannot be conceptualized but remains permeated with particularities in
the sense of its representation. In short, this was the starting point of this work, which aimed to
investigate how an in-depth study of Freud's notion of soul can contribute to thinking about
clinical reasoning. To this end, the text has been organized into three parts. The first follows a
path that seeks to find some fundamental points for the understanding of Freud’s soul notion in
epistemological discussions. We did it this way so that it was possible for the reader to
understand, in the second part, that there is an ambiguity in the use of soul’s notion that
functions as a kind of epistemological rupture paradigm proper to psychoanalysis, or, in other
words, that the idea of soul may have been an essential operator for the construction of
unconscious concept. From this development, the research emphasizes the presence of a
rationality that precedes, transforms, and confers the status of the notion of soul in Freud's work.
In the third part the reader will find more clearly that, although the notion of soul indicates a
necessary condition for analytic listening, this condition is not sufficient to guarantee it. More
than that, that there is nothing that can guarantee psychoanalytic listening, because, on the
contrary, what the soul’s notion always situates is the irreducibility of the unconscious to the
scientific pretensions of prediction and control. One of the main effects of this reading is the
sliding of an imaginary scenario about the soul to a question about the soul logic of each one,

which cannot be accomplished through a work of elucidation.

Keywords: Soul. Freud. Unconscious. Psychoanalysis.
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INTRODUCAO

Teus olhos me olham numa tortura
de alma que quer ser corpo,
de criacdo que anseia ser criatura.

Gilka Machado, Fecundagéo

Esta pesquisa representa um dos maiores desafios que como analista me encontrei
estando sujeito. Ndo que eu saiba propriamente nomeé-lo, mas € que ele me convoca
insistentemente a fazé-lo. Talvez esta seja a sua melhor definicdo: o desafio é dar ouvidos a
algo que soa como um canto do qual ndo ougo as palavras. As palavras, procuro. (Cf. Tsvetaeva,
2017). Por isso mesmo pode parecer estranho ao leitor que eu tenha decidido realizar uma
pesquisa que se propde a realizar reflexdes sobre a nocdo de alma na obra de Freud. A alma, 0

canto do qual ndo ouco as palavras.

Com isso, tenho que situar desde o inicio um ponto assintético deste trabalho. Ha uma
questdo que me embaracara do inicio ao fim, que é a necessidade de ponderar sobre o que
podemos chamar de aspecto “desmaterializado” da alma. Na verdade, toda vez que o leitor ler
as palavras “alma”, “animico” ou até¢ mesmo “lugar” nessa dissertacao, lhe parecera que estou
falando de algo demasiadamente etéreo e abstrato, distante da clinica, e a escrita do texto ndo
tornara isto menos complicado. Na maior parte do tempo, estarei realmente empenhando um
trabalho epistemoldgico ou topoldgico e, por este angulo, em minha abordagem, esse problema
da desmaterializacdo da alma ganhara carne no processo de escrita, apresentando dificuldades.
Assim, o leitor deve sentir-se suficientemente avisado de que ndo deve esperar uma referéncia
explicita a esta ou aquela situagdo clinica, muito embora toda a reflexao tedrica implicada nesta

pesquisa remeta a minha clinica.

Mas isto ndo serd sem propositos: refletir sobre a no¢do de alma na psicandalise implica
nos questionarmos sobre a sua conotagdo no senso comum, e ndo raro vemos a alma associada
a ideia de algo imaterial e dotado de uma existéncia individual. Todavia, sera preciso passarmos
desse cenario imaginario acerca da alma, para o que precisaremos chamar de a “l6gica animica”
de cada um. A dificuldade que se colocara com isso é a de, a cada momento, o leitor demandar

uma definicdo: mas afinal o que é alma? Por que vocé esté4 falando sobre isso? E uma questao
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imensa, mas se me permitem uma formula, direi que a intencéo € que aqui a alma se torne de
fato assombrosa; ela deve retomar o lugar de um auténtico fantasma. Um fantasma a assombrar
a escuta clinica, causando arrepio a cada vulto religioso, psiquiatrico ou psicologico que se

coloque a atravessar o quarto.

Como se Vvé, pode ser que o leitor ndo venha a ser seduzido a pensa-la, ou que tenha
achado a escolha do tema demasiadamente vaga ou incomoda. Afinal, sera mesmo que
precisamos fazer uso de um termo tao arrevesado e contaminado metafisicamente? A aposta

deste trabalho é que sim.

1. Aalma que ndo ¢ falada

Desde este ponto de vista, falar sobre alma é também falar sobre o que significa traduzir,
em geral, e especialmente traduzir a obra de um autor como Freud. Trata-se de fazer aparecer a
necessidade de um pensamento sobre o ponto de confuséo entre o canto e as palavras, sobretudo
pela indispensabilidade do vigiar para que as palavras ndo se sobreponham ou fagam esquecer
0 canto. Antes, quase, a traducao deve cuidar de cantar as palavras. (Cf. Meschonnic, 1999).
Nesta condicdo, traduzir se faz acompanhar do colocar as palavras em movimento: toda a
palavra € escuta, desde que ela ndo se esqueca de que é capaz de ensurdecer o canto. Donde
decorre o papel Unico e em muito ignorado da tradugdo como reveladora do canto, e ndo das

palavras. Ouvir o canto da alma, eis a nossa tarefa. Nao temos outra.

Um bom inicio para a discussdo é o artigo de 1890 de Freud. Nele, encontramos:
“Psyche é uma palavra grega que se traduz em alemé&o por alma [Seele]. Tratamento psiquico
significa, portanto, tratamento animico” (Freud, 1890, p.289, traducdo nossa). Pode-se
concluir, entdo, que o termo Seele em alemao é, para Freud, equivalente ao de Psyche, sendo
ambos utilizados alternadamente por ele ao longo de toda a sua obra. Porém, se por um lado o
enunciado freudiano esclarece alguns possiveis equivocos na compreensdo da utilizacdo do
termo Seele no alemé&o, por outro ndo impede dificuldades de sua traducao para outros idiomas,
onde frequentemente encontramos autores que defendem a traducdo do termo Seele

estritamente por “psique” ou “mente”, como ¢ o caso da Standard Edition inglesa.
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Embora minha intengdo néo seja discutir detalhadamente os pormenores das escolhas
de traducdo, esbocarei um paréntese esquematico inicial, pois o que pretendo mostrar é que ndo
se trata de uma simples questdo terminoldgica: por detrds dos problemas com o0s quais 0s
tradutores se veem confrontados, o que estd em jogo ndo é outra coisa sendo a problematica da

escuta e do cuidado do sofrimento humano.

A este respeito, criticando a escolha da Standard Edition inglesa pelo termo “mind”,
Bettelheim (1983) sublinhou que a eliminacdo das referéncias de Freud a alma acabou nos
levando a perder a ambiguidade que o termo carrega, desvitalizando o texto freudiano e nos
conduzindo a uma visdo intelectualista e cientificista da psicanalise. Teriamos, nesse sentido,
parado de cantar as palavras, deslizando para uma psicologia “sem alma”, orientada para o
estudo positivo das relacdes fisiologicas. Laplanche (1989), em seus comentarios sobre a
traducdo do alemao para o francés, parece ter concordado com essa critica, assinalando ainda a
necessidade de salvaguardar a continuidade do termo Seele por ele ter sido o “fio condutor” que
permitiu a Freud “propor para a psicanalise a tarefa inversa de ‘transpor a metafisica em
metapsicologia’, ou de ‘recolocar na alma humana o que o animismo ensina sobre a natureza

das coisas’” (Laplanche, 1989, p.77).

Contrapondo-se a esta ideia, o tradutor Souza (1998) da edi¢cdo da Companhia das Letras
questionou o apego de Laplanche de manter-se ao “pé da letra freudiana”, argumentando que
traduzir um termo sempre pelo equivalente pode ser um problema, jA que nem sempre 0
equivalente formal de um termo em alemédo tem significado correspondente ao original,
apresentando diferentes sentidos ou nuances segundo o contexto em que se encontre. A analise
da traducdo para o portugués feita por Hanns (1996) j& havia ido nesta diregdo. O autor defendia
que a palavra “psiquico” se aproximava mais do vocabulario técnico-cientifico da época,
sentido este que se perderia na traducao de Seele por “alma”, posto que poderia introduzir uma
carga mistico-religiosa e literaria que supostamente estaria ausente na versao em aleméo. Mas
sera que ndo havia uma dimensdo literaria na abordagem freudiana das palavras? Sera que o
canto de Freud ndo teria incidido justamente sobre esta carga religiosa e, escolhendo nao fazer
valer o poder evocativo da palavra alma, ndo estamos retirando essa poténcia de seu texto? Sera
gue ao ndo empregarmos a palavra alma, ndo estamos solapamos a poténcia de ressonancia de

um enunciado naquilo que ndo é conceito, mas € anuncio de motivac¢des?

Nao podemos defender de antemao que exista uma realidade “alma” para qual todos os

discursos convergem, tanto quanto ndo podemos esperar que o0 uso da palavra alma esteja fixado
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de maneira clara e inequivoca. Em Freud, por exemplo, as vezes ela desigha um mecanismo de
ligacdo afetiva ou um processo de pensamento (Freud, 1890); outras vezes também, quando
excede qualquer medida, constitui uma categoria aglutinadora do patrimonio religioso e um
fundamento da nossa linguagem e filosofia (Freud, 1913), e com frequéncia parece reservada
para 0s momentos de irrup¢do do inconsciente. Inclusive, ndo raras sdo as passagens em que
Freud faz referéncia a mais de uma nocdo de alma: a concepcdo de alma dos povos ditos
primitivos, a dos religiosos, a alma dos filésofos, das criancas, entre outras. Em 1921 ele chega
até mesmo a se referir a concep¢do de alma coletiva de Le Bon, indicando, a partir dela,
diferengas entre o seu ponto de vista sobre o inconsciente e o do autor. Notadamente, contudo,
fica patente que para falar de psicanalise, sexualidade e inconsciente, é preciso comecgar com
um ato de ruptura epistemologica: é preciso abandonar a ideia de alma como uma forma de
existéncia a priori, predestinada a algo e independente das relag6es libidinais estabelecidas
entre os individuos. No ultimo capitulo, me referirei a esta ideia de alma como sendo produto

da construcdo de uma imagem idealizante e persecutoria.

Quero, pois, a0 mesmo tempo dizer aqui da auséncia da palavra alma e de sua
necessidade. Sua auséncia é facil de ver: basta observarmos a hegemonia esmagadora da
utilizagdo de termos como “psiquico” e “mental” por grande parte dos psicanalistas e
comentadores de Freud. Mas ndo somente, pois também € sintomatico o esquecimento do texto
freudiano de 1890 sobre o tratamento psiquico (ou animico), bem como a escassez ou total
auséncia de referéncias e traducdes dos autores citados por Freud em Totem e Tabu, que tanto
se debrucaram sobre a nocdo de alma e os seus desenvolvimentos. Ndo que os tradutores e a
cultura geral tenham se esquecido da alma: falamos sem reservas sobre psicologia, psiquiatria,
situagdes psicoldgicas, cuidados psiquiatricos e assim por diante. (Robinson, 2010). Mas é que
nos faz ruido aos ouvidos perceber que, diante do medo de introduzir uma carga mistico-
religiosa no texto de Freud, o esquecimento (ou apagamento) da pergunta acerca da alma neste
encadeamento muitas vezes traduz a recusa do uso da palavra na recusa do seu desemprego em
sua dimensdo religiosa: daquilo que na clinica aparece através de uma ideia que concebe a
existéncia de uma substancia separada do corpo e predestinada a um futuro ja pré-determinado.
Dai a sua necessidade: é preciso pensar sobre esta ideia que ndo notamos, mas que preserva o
seu potencial de acdo, produzindo efeitos. Fica tangente, com isso, que se trata antes de fazer
as palavras cantarem, a alma falar, do que de fazer uma discussdo por meio de termos

contrapostos (alma ou psique ou mente).
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Acho que podemos entender mais claramente o problema se nos perguntarmos o que
aconteceria se aceitassemos muito prontamente uma concepcao de alma religiosa, bioldgica ou
psicoldgica; uma que possibilitasse realizar o sonho recorrente de substituir a interrogacao sobre

a alma com uma suposta verdadeira teoria da mente. O que aconteceria com a psicanélise?

3

Primeiro, se a “verdadeira” teoria da mente fosse uma teoria biologica de carater
organicista, sem duvida o psicanalista teria de fazer uma interpretacdo anatdmica dos sintomas,
guardando a suposicao de que estes se referem a uma localizacéo cerebral fisiologica. Neste
caso, toda a alteridade da palavra seria anulada em meio a uma generalidade organica e a
psicanélise passaria a valorizar a concep¢do de um individuo que foge de seu inconsciente e

busca retirar de si o cerne do conflito.

Segundo, caso fosse uma teoria que promovesse a ideia de individuo psicolégico, a
psicanalise acabaria por se tornar um conjunto de enunciados de categorizacdes identificatorias,
capazes de seduzir retoricamente seus interlocutores. Novamente, veriamos um cendrio no qual
toda a alteridade do inconsciente desapareceria, mas agora por vias de um processo fundado no

estabelecimento de um ideal de forma de funcionamento psicolégico.

Por ultimo, caso fosse uma teoria religiosa, a psicanalise passaria a conceber a ideia de
um conhecimento a priori, verdadeiro e universal sobre a alma, convertendo-se em uma visao
de mundo. O resultado seria similar: desembaracada de todo o além tedrico da especulacéo,
suas observacdes perderiam a poténcia, reduzindo-se em movimentos de busca de um sujeito
universal capaz de subsumir toda e qualquer realizacdo particular. Toda a alteridade do
inconsciente seria entdo eclipsada, ou seja, parcialmente obscurecida pela interposi¢do de um

corpo celeste.

Portanto, embora falar de alma na psicanalise possa parecer dispensavel e altamente
abstrato, fica perceptivel que fazé-lo atravessa ndo apenas complicacOes epistemologicas, mas
também clinicas e politicas. E se hoje parecemos ndo ouvir falar a palavra alma no cotidiano,
isso ndo é porque ndo temos nada a dizer sobre a alma, mas é porque a nossa consciéncia ndo

nos permite falar da alma na mesma linguagem em que falamos de tudo.

Ai esta a alma, pois, como que pairando no ar. Por ora, o leitor precisara se contentar
com essa concisa descri¢do: a alma é o que desejamos apreender, mas que nenhum movimento

da alma pode substituir.



17

2. Sobre a dissertacéo

Antes de mergulharmos em nossas reflexdes, algumas notas sobre o trabalho. Podemos
comecar pelo seu objetivo: o leitor mais atento notara que decidir ir para 14, entdo, para os
confins das concepcdes de alma dos psicanalistas, desenha uma tentativa de formular algo sobre
o lugar de onde os analistas falam, no duplo sentido que a afirmacéo confere: é um esfor¢co em
direcdo ao lugar a partir do qual os analistas se manifestam (o lugar que providencia a sua
localizagdo, a ““alma do analista”), mas ¢ também, e a0 mesmo tempo, uma pergunta acerca do

lugar sobre o qual os analistas se manifestam (a “alma”).

Assim, se pelo titulo o assunto visivel tem a ver com alma, é preciso acrescentar aquilo
que no titulo ainda ndo é visivel: tentaremos falar da alma como se estivéssemos olhando para
ela; a alma sera a nossa unidade de referéncia. Mas precisaremos descrevé-la como se fosse o
analista a olhar. Sera justamente essa transitividade entre a alma e o analista 0 nosso foco de

interesse.

Agora, sobre a sequéncia do texto. Ele esta organizado em trés partes, cada uma
contemplando dois capitulos. A primeira realiza um trajeto que busca encontrar nas discussdes
epistemoldgicas alguns pontos fundamentais para o entendimento da nogéo de alma na obra de
Freud. Assim, inicia situando o pano de fundo sob o qual Freud falou de alma, explorando em
seguida a problematica do estatuto da materialidade da alma nos seus textos de 1890 e 1900 —
a saber, Tratamento psiquico (ou animico) (1890) e o capitulo VII da Interpretacdo dos sonhos
(1900). O fizemos desse modo para que fosse possivel compreender, na segunda parte, que ha
uma ambiguidade no uso da nogdo de alma que funciona como uma espécie de paradigma de
uma ruptura epistemoldgica propria da psicanalise, ou, em outros termos, que a ideia de alma
pode ter sido um operador essencial para a construgdo do conceito de inconsciente. A partir
deste desenvolvimento, enfatizamos a presenca de uma racionalidade que precede, transforma
e confere o estatuto da nocdo de alma na obra de Freud. Ja na terceira parte, na qual consta os
dois ultimos capitulos deste trabalho, o leitor encontrara mais claramente que, apesar da no¢ao
de alma indicar uma ruptura epistemoldgica que situa uma condi¢do necessaria para a escuta
analitica, esta condi¢do nao € suficiente para garanti-la. Mais do que isso, que ndo ha nada que
possa garantir a escuta psicanalitica, pois, pelo contrario, 0 que a nocdo de alma situa a todo
instante € a irredutibilidade do inconsciente as pretensdes cientificas de previsao e de controle.
Por fim, nas consideragOes finais, recuperaremos 0s principais aspectos suscitados pela

discussao.
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Primeira Parte
A ALMA QUE SE QUER CORPO

A — Aspectos gerais sobre Freud na histdria da ciéncia

Cada qual faz seu modo, néo existem escolas sendo ao
nivel do subsolo.

italo Calvino, Os destinos do romance

O presente capitulo busca situar o pano de fundo sob o qual Freud fez sua primeira
referéncia explicita ao termo alma, para com isso tracar alguns dos movimentos realizados em
sua compreensdo sobre a materialidade dos fendmenos psicoldgicos. Em vista disso,
evocaremos alguns elementos acerca de sua formacdo cientifica, para no capitulo seguinte

pensarmos sobre a problematica corpo-alma nos seus textos de 1890 e 1900.

1. A formacéo cientifica de Freud: um panorama geral

Se olharmos a obra freudiana do inicio ao fim, veremos que a ideia de alma se modifica
na medida em que avangam suas investigacdes acerca do inconsciente. Comecando a ler os
textos ordenados cronologicamente e querendo assinalar o momento em que a imagem da alma
se delineia mais claramente, podemos indicar o ano de 1900, data de publicacdo da
Interpretacdo dos Sonhos, como 0 ano em que isto ocorre. Contudo, foi em seu artigo
Tratamento psiquico (ou animico) de 1890 que a sua referéncia a alma produziu um primeiro
movimento no pensamento de seus leitores, em que sua compreensdao supls que a

confrontassemos diferencialmente com a medicina e a filosofia.

Para avancarmos nos entremeios deste artigo no proximo capitulo, no entanto,
precisaremos situar o cenario no qual ele surge, ja que neste campo circunscrito existe uma
discusséo que desperta 0 nosso interesse, em razao de sua ampla repercussao. Sucede que Freud
habitava, desde seu ingresso em 1873 na Faculdade de Medicina da Universidade de Viena, um
ambiente marcado tanto por uma fisiologia de indole mecanicista e uma biologia funcionalista

(em particular a teoria da evolugéo), quanto pelo pensamento roméntico. (Figueiredo, 1989).
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O primeiro ponto a avaliarmos sobre esse cenario € que o uso indiscriminado dos termos
(mecanicismo, funcionalismo, romantismo) pode atrapalhar o aprofundamento da discussao.
Defini-los é, porém, uma tarefa arriscada, pois ndo é pequena a abrangéncia e a quantidade de
renovacoes e releituras que foram realizadas destas doutrinas filos6ficas na histéria da ciéncia.
Apesar disso, tentarei fazer uma leitura ampla, para dar ao leitor uma compreensao geral do
tema. Iniciarei com um sobrevoo no panorama geral da histéria da psicologia, com o objetivo
de identificar alguns dos problemas epistemoldgicos com os quais Freud se deparava ao falar
de alma. Adotarei as proposi¢des de Figueiredo (1989, 1996, 2003) como principal referéncia.
O segundo ponto a ser ponderado sobre esse cenario sera desenvolvido no proximo capitulo.

Um panorama geral: matrizes do pensamento psicoldgico

Ao realizar um mapeamento dos projetos que buscaram fazer da psicologia uma ciéncia
independente, Figueiredo (1989) circunscreve dois grandes agrupamentos de matrizes do
pensamento psicoldgico. Contorna, primeiramente, o agrupamento das matrizes cientificistas,
nas quais o objeto da psicologia é concebido em termos de um evento natural. Isso quer dizer
gue nessas matrizes o fenémeno psicoldgico, o animico, € compreendido segundo o0 modelo das
ciéncias naturais, tendendo a ser explicado a partir de relacbes de causalidade. Encontramos
aqui as tradicdes mecanicistas e funcionalistas, que pressupdem a crenga em uma ordem natural,

embora se diferenciem na forma de considerar esta ordem — especificaremos isso mais a frente.

Paralelamente, em um segundo grande agrupamento, o0 das chamadas matrizes
romanticas, o autor dispde as correntes de pensamento em que os fenbmenos psicolégicos nao
séo considerados eventos naturais submetidos a uma relagdo de causalidade, mas sdo tidos como
formas expressivas de valor comunicativo. Este agrupamento redne as tradi¢des (tais como a
do compreensivismo hermenéutico e a do vitalismo) que historicamente denunciaram 0s
excessos das perspectivas deterministas, concebendo que existe algo que é da ordem espiritual
— ou seja, do @mbito da subjetividade e da consciéncia. Trata-se da pressuposicdo de que, para
além de comportamentos observaveis, existem condutas que precisam ser significadas,
apresentando um sentido. Todo este agrupamento esta, entdo, ligado a pressuposi¢do da
existéncia de sujeitos que se expressam e, portanto, de que os fenbmenos animicos sao produtos
da acdo humana que exigem compreensdo e, eventualmente, interpretacdo, quando a
compreensédo imediata é impedida. Em decorréncia, os assim chamados fendmenos do espirito

passam a ser contemplados na andlise, devido a inclusdo da dimensdo de elementos que
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conflitam com a razdo instrumental cientificista. Destas matrizes romanticas destacam-se as
pos-romanticas que, reconhecendo que os objetos da psicologia ndo sdo meros eventos naturais
submetidos a uma determinacédo de causalidade mecénica ou funcional, ndo deixam de resgatar,

como nas matrizes cientificistas, a importancia da racionalidade.

O decisivo € que a oposicao entre esses dois grandes agrupamentos de uma certa forma
consagra 0 processo de dissociacdo entre matéria e espirito e, na modernidade, entre corpo e
alma. A psicanalise freudiana, no entanto, como Figueiredo (1989) sugere, parece apresentar
simultaneamente uma dimensdo de praticamente todas as matrizes psicolégicas, mas sem se
reduzir a nenhuma delas, se encontrando em uma posi¢do de enclave da modernidade; isto &,
na posi¢do de um corpo estranho enquistado completamente dentro do que seria um outro
territério. Mas ndo que a psicanalise freudiana, diante dos projetos de fazer da psicologia uma
ciéncia, seja eclética e sem rigor; ao contrario, € como se a sua originalidade e o seu rigor se
conquistassem exatamente na condi¢do que enfrenta e que ocasiona no investimento contra o
processo dissociativo a que 0 pensamento moderno acaba cedendo e reproduzindo. (Figueiredo,
2003).

Diante deste quadro, encontramos uma particularidade na forma de Freud pensar a alma
que acentua a presenca de uma abordagem hibrida dos fenémenos psicolégicos, a qual ndo pode
ser compartimentada em uma s6 tradicdo de pensamento, mas deve ser considerada no
cruzamento de pelo menos duas. Por exemplo: de um lado, em sua dimenséo cientificista, a
alma quer a claridade do conceito (a alma servindo como guia para pensar o funcionamento
inconsciente), de outro, em seu aspecto expressivo, procura preservar o dinamismo da
significacdo que o conceito encerra (a dimensdo inconsciente que, sem cessar, sacrifica o seu
aspecto predicativo). E esta a situacio que observamos quando ponderamos sobre o
deslizamento que faz a alma passar de uma definicéo rigida, para um pensamento extraido de
uma racionalidade bastarda e paradoxal que parece desafiar e transpor a oposicao estabelecida
entre as matrizes. Por essa razdo, convém avancarmos buscando identificar no pensamento de
Freud os elementos que de uma matriz a outra podem nos ajudar a instaurar tensdes em nossas
reflexdes sobre a nocdo de alma em sua obra. O que deve ficar claro, nesse processo, é que a
questdo da alma, embora nem sempre assim explicitamente designada, perpassa e esta presente
em ambos o0s agrupamentos e que estes manifestam diferentes concepgdes de alma que foram
sendo elaboradas e expandidas, podendo servir como eixo para pensarmos a posicéo freudiana

em seu meio epistémico.
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2. Algumas consideragdes sobre o mecanicismo e o funcionalismo

Ao afirmar que a conjuntura do pensamento cientifico da época de Freud se encontrava
marcada por uma fisiologia de indole mecanicista e uma biologia funcionalista, demarquei a
existéncia de uma espécie de disputa discursiva em torno das concepcBes de materialidade,
causalidade e funcionamento dos fendmenos psicoldgicos. Nesse momento, a minha intengao

sera a de aprofundar a nossa compreensdo acerca destas doutrinas filosoficas.

a) Mecanicismo: a alma como uma maquina

Como ja mencionado, tanto o mecanicismo quanto o funcionalismo decorrem do
modelo das ciéncias naturais, tendendo a explicar os fendmenos a partir de relacGes de
causalidade. Em termos gerais, 0 mecanicismo orienta o pesquisador a procura-las segundo uma
concepgéo linear e unidirecional de causalidade, de acordo com relagdes deterministas ou
probabilisticas. Sobre isso, vale mencionar que uma das primeiras analises da nocéo de causa
foi realizada por Aristételes. Para ele, haveria quatro causas implicadas na producdo de um
fendmeno. A primeira, a causa material, ressaltaria a matéria de que uma coisa €é feita, como
por exemplo quando dizemos que a argila é a causa da estatua. A segunda, a causa eficiente,
corresponderia ao inicio da producdo do movimento, ao agente que o iniciou — o escultor da
estatua. Ja a causa formal seria a forma ou 0 modelo, a esséncia necessaria que 0 movimento
ocasionou (a forma da estatua), enquanto a causa final seria o objetivo, a finalidade, a
consequéncia final do movimento (o proposito da estatua). (Abbagnano, 2007). O mecanicismo
recusa essa teoria fisica finalista de Aristételes, aceitando apenas a ideia de causa eficiente,

anterior, como orientadora na explicagéo dos fendmenos.

Nessa analise, todo 0 movimento deveria ser interpretado como efeito de uma agéo que
se exerce sobre 0 corpo movente, em uma relacdo de causalidade simples de causa e efeito.
Subjacente a esta ideia, observamos uma concepg¢éo atomistica da realidade, para a qual seriam
os elementos que, em combinagdes diferentes, causariam os fenémenos complexos.
(Figueiredo, 1989). O mecanicismo contempla, nesse sentido, a compreensdo da natureza como
uma grande “mdaquina” governada por relagdes de causalidade mecanica, onde os fenomenos

fisicos seriam explicados pelas leis do movimento. (Japiassu & Marcondes, 2001).
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Sua interpretacdo mais paradigmética foi a de René Descartes (1596-1650), o qual
explicou a origem do movimento por intermédio da ideia de “espiritos animados”. Tais espiritos
animados seriam impelidos pela alma criada por Deus e constituiriam um modo de falar sobre
“a parte mais sutil da matéria” — aquilo que jamais vimos, mas que daria movimento a vida.
(Ramozzi-Chiarottino & Freire, 2013). Em seu pensamento, alma e corpo seriam modos
diferentes de uma mesma substéancia, sendo impossivel pensarmos na alma como um “fantasma
na maquina”, um piloto em seu navio. (Teixeira, 1955).! Afora esta interpretacéo, algumas teses
mecanicistas ganharam contornos reducionistas nos varios campos da ciéncia, tendendo a
decompor todos os fendmenos complexos a seus termos mais simples: em biologia, consistiu
em reduzir leis bioldgicas a leis fisico-quimicas; em psicologia, em reduzir leis psicolégicas a
leis biologicas; e em sociologia, em reduzir leis sociolégicas a leis bioldgicas e psicoldgicas.
(Abbagnano, 2007). Um exemplo disso foi a interpretacdo do médico e filésofo Ludwig
Buchner (1824-1899), partidario de um mecanicismo materialista radical, que pressupunha que
0 pensamento seria produzido pela matéria, sendo o método de anatomia comparada o caminho

para se compreender a natureza das atividades intelectuais. (Nasser, 2015).

b) Funcionalismo: a alma como um organismo vivo

Segundo Figueiredo (1989), o imperialismo da matriz mecanicista e atomista sobre o
estudo dos seres vivos encontrou uma resisténcia permanente e insidiosa, devido a seus limites
em compreender trés fendmenos caracteristicos dos seres vivos: a reproducdo, O
desenvolvimento e a autoconservacao. Diante disso, ao final do século XVI11I e durante o século
XIX os estudos dos seres vivos foram unificados na biologia, através da qual os conceitos de
“organismo”, “fun¢do”, “evolucdo” e “desenvolvimento” conquistaram uma importancia
significativa. E neste contexto que o funcionalismo ganhou forca, caracterizando-se por uma
nocao de causalidade funcional circular que incorporava os efeitos das causas na sua propria
definicdo e incluia, com isso, a sobredeterminagdo das causas e a atencdo aos Processos
temporais. Diferentemente do mecanicismo, portanto, que reduzia a temporalidade a um

processo mecanico segundo um encadeamento de causas e efeitos, o funcionalismo partia do

! Vale mencionar que no debate filosofico do século XVII foram realizadas diversas leituras que associaram
Descartes a uma série de posi¢des estranhas a sua doutrina, algumas até explicitamente rejeitadas por ele. Alguns
autores, como Teixeira (1955) e Ramozzi-Chiarottino e Freire (2013), situam que uma dessas leituras teria
instaurado uma separacao categorica entre corpo e alma, ideia que se fixou rapidamente no imaginario ocidental,
perdurando até os dias de hoje.
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pressuposto de que os fendbmenos vitais precisariam ser explicados em termos de sua
funcionalidade, ou seja, em termos de suas consequéncias, suas funcdes, seus propositos
“objetivos”. H&, como se V&, a suposicdo de que ndo se trata apenas de uma relacdo de
causalidade eficiente (focada no agente criador do movimento), mas de causa final, atrelada ao
propdsito ou o objetivo da consequéncia (a finalidade do movimento). Nisso, o funcionalismo
ndo se limitou a ideia de uma causalidade mecéanica onipresente, postulando que a explicacdo
dos fendmenos deveria também responder a questdo do “para que serve?”, uma vez que estes

apresentariam uma funcao, um sentido.

Em vista disso, o funcionalismo de certo modo resgatou as nog¢des de valor e significado,
sendo, por este motivo, que o determinismo freudiano se aproximou antes de um determinismo
funcional do que de um determinismo mecanicista: para Freud, os fenémenos psicoldgicos ndo
eram nada casuais, mas possuiam um sentido, uma funcdo na dinamica da personalidade. E o
totalitarismo deste determinismo funcional que imp0s a necessidade de uma decifracdo de
sentido e uma identificacdo de intencionalidade. Todavia, conforme veremos mais a frente, a
suposicao freudiana de que haveria uma intencionalidade inconsciente fez com que o espaco
aberto pela pergunta do sentido fosse ocupado pela tarefa interpretativa, ao passo que o
funcionalismo historicamente apresentou um carater organicista e ndo requisitou uma
preocupacao hermenéutica. Nisto, a analise funcional (sistémica, estrutural e genética) voltada
para os efeitos adaptativos contemplou a existéncia das teorias evolutivas que conceberam um
funcionamento global que visaria uma adaptacdo conforme a interacdo do organismo com o
ambiente. (Figueiredo, 1989).

Um dos autores evolucionistas mais conhecidos foi o naturalista Charles Darwin (1809-
1882), que atribuiu importancia a selecdo natural exercida sobre as variacdes geradas ao nivel
da reproducéo biologica, a natureza biologicamente herdada. Em contraste com a crenca de
Jean-Baptiste de Lamarck (1744-1829), que defendia que os seres vivos se modificariam de
acordo com as consequéncias adaptativas imediatas que o organismo sofreria no contato com o
ambiente, Darwin aderia a um principio ndo teleoldgico do processo evolutivo, teorizando a
selecdo natural como uma forga que funcionava sob o controle das consequéncias ambientais
mediadas pela reproducdo. (Figueiredo, 1989). Muitas de suas declaracbes mostravam o
materialismo filosofico associado a sua perspectiva funcionalista, os quais o conduziram a
compreensdo dos fendmenos psicoldgicos como subprodutos da matéria e ao entendimento da
alma como uma mera palavra usada para expressar a assombrosa complexidade organica.
(Gould, 1999).
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Quanto as relacdes entre Freud e as teorias evolucionistas, € possivel notar que Freud
parece ter aderido as ideias de Darwin e, eventualmente, de Lamarck, e participado de seus
esforgos para demonstrar os caminhos da evolugdo.? Contudo, os mecanismos que ele utilizava
para explicar a evolucdo tanto dos individuos quanto das espécies ndo eram estritamente
bioldgicos. (Winograd, 2007). Melhor dizendo, para Freud a composicdo fisica de um
determinado organismo ndo era suficiente para dar conta da complexidade dos fendmenos
psicologicos e, para além disso, em sua teoria desaparecia a separacdo entre influéncias
bioldgicas e influéncias sociais, pois o individuo ndo poderia existir como um dado prévio que
poderia vir a ser influenciado, mas teria se constituido no processo de luta entre a natureza e a
sociedade. Nessa medida, apesar de corresponder ao principio funcionalista de que o individuo
¢ um todo cujas partes sdo indissociaveis, Freud se distanciou do funcionalismo por néo
enfatizar a harmonia e a complementariedade entre as partes de um sistema adaptativo,
aproximando-se com isso das matrizes romanticas. Ele estava distante, portanto, do
organicismo funcionalista que eliminava o conflito como determinacdo essencial dos

fendmenos considerados espirituais. (Figueiredo, 1989).

3. O romantismo face ao cientificismo alemao

Defronte a dominancia das matrizes cientificistas, o romantismo ocupou do século
XVII1 ao inicio do X1X um grande espa¢o na cultura europeia. Podemos entendé-lo como uma
forma especifica de critica da modernidade, isto €, ao espirito do calculo, da racionalidade
instrumental e da dominacdo burocrética. Tal critica, Loureiro (2002) comenta, se faz a partir
de uma experiéncia de perda, da qual os romanticos se voltam para o passado em busca daquilo
que foi perdido: o encantamento do mundo, a humanizagdo do humano. Assim, desfavoravel
ao objetivismo cientificista, o romantismo buscou apreender a experiéncia do sujeito na sua
“vivéncia concreta”, valorizando 0s aspectos que conflitavam com a raz&o instrumental, como
a afetividade, a sensibilidade e a intuicdo. Na psicologia, esta critica remontou, entre as matrizes
romanticas e cientificistas, a velha controvérsia entre uma visdo estritamente determinista e
uma visao que abre espaco para a singularidade Unica dos acontecimentos. (Figueiredo, 1989,
2003).

2 Faz-se importante mencionar que os prolongamentos da teoria da selecdo natural conduziram alguns
pesquisadores a uma compreensdo interacionista e ndo necessariamente organicista do funcionalismo darwiniano,
0 que complexificou todo o debate das relacBes entre Freud e as teorias de Darwin e Lamarck.
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Foi Goethe quem, embora identificado com o impulso progressista do iluminismo, legou
ao ideario romantico algumas de suas principais ideias, tendo sido uma delas a do conflito entre
forcas antag6nicas como substrato dos fenémenos naturais. Este pressuposto, do qual advém o
carater essencial que tem o conflito no pensamento de Freud, instaurou a consideracdo de que
a totalidade € movida pelo conflito e ndo pela busca de cooperacdo e equilibrio entre as partes
do todo, como propunha o funcionalismo. A este respeito, encontramos em Loureiro (2002) que
0 estilo romantico se caracterizava pelo cultivo de um paradoxo: o desejo de totalidade
(correlato ao intuito de reencantamento do mundo) e a consciéncia de que este anseio é
impossivel. E a partir deste aspecto que a autora compreende Freud como um pensador
paradoxal que, sendo um porta-voz de um vigoroso racionalismo, acabou por destruir a tradicao
romantica ao se alimentar dela. Isto pois seus conceitos, em especial o de inconsciente,
deixaram de estar a servico de um pensamento de cunho totalizante e harmonizador, passando
a integrar uma teoria que acentua, ao contrario do romantismo, a fragmentariedade, a cisdo e o

conflito irredutivel.

Outro ponto importante que os romanticos resgataram de Goethe, é o de que o0s
fendmenos naturais seriam, em certa medida, expressivos. Por esse angulo, embora desde o
modelo herbartiano a ideia de forgas naturais em conflito tivesse sido assimilada pelo
cientificismo alemé&o, a nocdo de conflito freudiana parecia estar mais préxima do romantismo
do que Freud gostaria de admitir, pois em sua obra o conflito de forcas constituia-se em um
mecanismo gerador de simbolos, manifestando-se em formas derivadas e representativas. A
originalidade freudiana residia, entdo, em relacdo ao romantismo, na demonstracdo de que
existiria uma funcionalidade subjacente a expressdo, da qual tudo deveria ser explicado tendo
em vista o todo funcional que seria o inconsciente. (Figueiredo, 1989). Talvez este seja um
ponto em que a posicdo de enclave da psicanalise freudiana apareca mais fortemente, uma vez
que a situa em um reduto funcionalista localizado dentro das limitagcBes de um territorio

romantico.

a) O compreensivismo hermenéutico: a alma como corpo vivo do discurso

Do entendimento de que os objetos a serem considerados pela psicologia ndo sao
eventos naturais submetidos a um determinismo, mas sdo formas expressivas, derivou as
matrizes compreensivistas que conferiram a psicologia uma tarefa hermenéutica. Ha trés

grandes linhas compreensivas que Figueiredo (1989) inscreve na problematica da expressdo
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instaurada pelo romantismo: o historicismo idiografico, o estruturalismo e a fenomenologia,
apesar destes dois ultimos serem tendencialmente antirromanticos. Nestas, a singularidade dos
atos e vivéncias de um sujeito sdo reconhecidas, diferente das escolas e movimentos gerados

pelas matrizes cientificistas, em que a subjetividade tende a ser desconhecida.

A primeira linha, do historicismo idiogréfico, buscou a captacdo da experiéncia tal como
ela se constitui na vivéncia imediata do sujeito. Compreender é, nessa perspectiva, elucidar de
alguma forma a experiéncia vivida que se manifesta nos atos comunicativos de um individuo
historicamente datado, pensando-o em sua dimensdo irredutivel a esquemas formas e
generalizantes. Nesta articulacdo o0 ato expressivo adquire um sentido que deve ser
compreendido e interpretado: quando se reconhece uma intencionalidade que estabelece, no
encadeamento histdrico, um principio distinto da causalidade fisica. O impasse que se coloca
diante disso é o do método, pois para que a hermenéutica se desprenda do solo mistico e
religioso em que surgiu, ela precisa resolver o problema da verdade, de como escolher entre

interpretacdes conflitantes.

Uma das solucdes para o problema da compreensdo foi proporcionada pelos
estruturalismos, que apresentam uma indole cientificista j& que recorrem a procedimentos
caracteristicos das ciéncias naturais, a fim de neutralizar a subjetividade do pesquisador e a
consciéncia imediata do sujeito. Nos estruturalismos, o impasse é resolvido através da tentativa
de reconstrucdo das estruturas geradoras de mensagens, estruturas estas de carater transistorico
e transindividual, capazes de engendrar uma variedade infinita de formas que permitem a

comunicacdo entre as mais diferentes culturas, épocas e personalidades.

Outra solucéo foi elaborada pela fenomenologia, que denunciou o cientificismo (do qual
os estruturalismos sucumbem) e o historicismo idiografico, defendendo que as formas do
mundo se apresentarem a consciéncia ndo sdo oriundas da propria experiéncia, mas a precedem.
(Figueiredo, 1989). Trata-se de uma critica ao pensamento para qual o conhecimento é resultado
de uma postura que se mede na seguranca da representacdo e se articula no &mbito da
conceituacdo. A fenomenologia contrapfe-se, portanto, a ideia de um sujeito impassivel que
fica parado esperando 0 mundo chegar até ele, argumentando que é o mundo vivido que abre a
chance de percebermos a mera existéncia do objeto e a nos referirmos a ele como tal. Isto pois,
assim como ndo saimos de uma esfera interior para encontrar o0 mundo, ndo encontramos o
objeto em sua ipseidade (em si mesmo), uma vez que 0 que 0s objetos sdo ndo estd neles

mesmos, mas na relacdo inextirpavel entre um olhar e o objeto.
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A interpelacdo fenomenoldgica busca, sobretudo, evidenciar a vulnerabilidade de se
fazer uso de explicacdes teoricas prontas e acabadas com o proposito de tornar compreensivel
a existéncia humana. Neste contexto destaca-se, entre outros, 0s conceitos de
“intencionalidade” e “horizonte” da consciéncia, os quais teriam influenciado todas as ciéncias
compreensivas. Recuperada por Franz Brentano (1838-1917) da Escolastica (uma subcategoria
dentro da filosofia medieval que valorizou o pensamento aristotélico), a intencionalidade da
consciéncia é um conceito que foi cunhado para se referir a consciéncia enquanto um ato, em
oposicdo a consciéncia enquanto um contetdo ou um receptaculo de representacdes.
(Figueiredo, 1989). Para o autor, a consciéncia é intencional, de qualquer modo que se dé. E
sempre consciéncia de algo, cercada por um “horizonte” despercebido, do qual o objeto
tematizado adquire um significado. H4 uma interdependéncia entre a representacao e o objeto,

0 que ndo implica na negagéo da existéncia de um objeto externo a consciéncia.

A intencionalidade é, nesse sentido, uma caracteristica de todos os atos da consciéncia
e, consequentemente, de todos os fenbmenos animicos: os fendBmenos animicos e os fendmenos
fisicos (ou fisioldgicos) sdo diferentes, pois 0 animico contém intencionalmente um objeto. E
esta intencionalidade que, nas matrizes compreensivistas, liga a nogdo de alma com a ideia de
consciéncia, de expressdo e de sentido — justamente por enfatizar os eventos animicos como
atos de um sujeito atravessado por uma intencionalidade, a qual deve ser apreendida mediante

a interpretacdo de suas manifestacoes.

Com isso, o leitor deve se atentar para duas decorréncias destas consideracdes. A
primeira é que esta ligagdo entre a intencionalidade e os fenbmenos animicos estd também
presente em Freud, o que o afasta das manifestacfes mais tipicas do funcionalismo, inserindo
a psicanalise em uma tradicdo hermenéutica e dissociando o problema da decifracdo do sentido
da ideia de funcdo bioldgica. Assim, apesar da nocdo de intencionalidade ser, seguramente, a
pedra de toque da fenomenologia, ela ndo € ela mesma inequivoca ou exclusiva da
fenomenologia, tendo tido depois de Brentano desenvolvimentos paralelos em diferentes
autores, tais como Edmund Husserl (1859-1938), com a ideia de consciéncia intencional, e
mesmo Freud (1856-1939), com a ideia de intencionalidade inconsciente. (Fidalgo, 1991). Aqui
a posicdo de enclave da psicanalise freudiana pode ser percebida mais claramente quando
recordamos o seu modo de pensar a pulsdo: para Freud, a pulsdo tem uma intencionalidade
tanto no sentido brentaniano de um objeto, como no sentido funcionalista de uma meta
(Figueiredo, 1989).
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A segunda € que a introdugdo do conceito de inconsciente neste encadeamento impds
uma diferenca fundamental entre Freud e a fenomenologia, pois Freud ndo fundira os
fendmenos animicos com os fendmenos da consciéncia e, por esse motivo, nao serd pela via
fenomenoldgica da reducdo a consciéncia que ele pensara o espacgo aberto pela pergunta do
sentido. Conforme situa Ricoeur (1978), a contestacdo do primado da consciéncia € um
empreendimento fundamentalmente antifenomenoldgico que exige uma interpretacdo ao
alcance da pressuposicdo de que a consciéncia estd separada de seu proprio sentido. Nesse
prosseguimento, o inconsciente coloca um desafio aos efeitos de sentido da consciéncia
imediata, resultando disso que tampouco sera na linha divinatéria, da revivéncia e da empatia
que Freud ira pensar a pergunta pelo sentido, o que o afasta igualmente do historicismo
idiografico. Esse deslocamento em direcdo ao inconsciente freudiano é, contudo, comparavel
ao deslocamento movimentado pelos estruturalismos, posto que estes situam a nogdo de
significacdo em um campo diferente das miras de intengdo consciente de um sujeito. (Ricoeur,
1978).

b) Vitalismo: a alma como uma for¢a representativa de si mesma

Enquanto o romantismo se aproximava mais de uma filosofia da expressdo, da
representacdo simbolica, ainda uma outra matriz se opunha ao cientificismo aleméo do século
XIX, distinguindo-se do romantismo por se mover em uma imediaticidade natural que visava
unir o sujeito a vida pre-simbdlica: a matriz vitalista. Definitivamente antagbnica ao
mecanicismo e ao funcionalismo, o vitalismo era uma corrente de pensamento que, atualizando
a antiga concepcdo grega de alma, afirmava a existéncia de uma espécie de forca irredutivel as
leis fisico-quimicas, muitas vezes mistica, que deveria ser chamada de forc¢a vital. Segundo
Abbagnano (2007), essa irredutibilidade poderia significar trés coisas: (1) que os fendbmenos da
vida ndo poderiam ser inteiramente explicados com causas mecanicas; (2) que um organismo
vivo nunca poderia ser produzido artificialmente; e (3) que a vida seria fruto de um plano
providencial ou de uma criagdo divina. Em sua vertente cléssica (século XVII e XVIII), o
vitalismo entdo sustentou uma relagdo forte com o animismo, teoria segundo a qual a vida do
corpo dependeria da existéncia e da atividade de uma alma imortal provida de inteligéncia.
Sobreposto ao animismo, o vitalismo concebeu a ideia de forga vital como um principio
imaterial, consciente e explicativo da vida, sucumbindo as mesmas criticas que o espiritualismo
dualista. (Canguilhem, 1965).
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De forma resumida, interessa pensarmos a posi¢ao do vitalismo no panorama geral da
ciéncia a partir de duas comparacges: do vitalismo com as matrizes cientificistas e do vitalismo
com o romantismo. Enquanto o mecanicismo e o funcionalismo argumentavam que todos os
fendmenos poderiam ser explicados por meio de relagGes deterministas de causalidade, o
vitalismo recusava essa proposic¢ao, admitindo a insercéo do vivente em um meio inanimado de
cujas leis ele constituiria uma excecdo. (Canguilhem, 1965). Por essa razdo, o vitalismo
revelava-se, para as matrizes cientificistas, como uma ilusdo do pensamento. Com relacdo ao
romantismo, para o vitalismo toda a racionalidade deveria ser substituida pelo entregar-se e
fundir-se sem intermediarios ao fluxo do élan vital, visando uma via de comunhdo com a
natureza; ao passo que nNo romantismo o que se buscava era um modo de comunicagdo entre as
formas naturais e culturais, onde se pressupunha uma via comunicacdo unissonante entre 0s

particulares e ndo a sua pura aniquilagéo. (Figueiredo, 1989).

Em se tratando das relag6es de Freud com o vitalismo, apesar de Freud ter participado
do esforco vitalista de restauracdo de uma dimensdo mais especulativa do pensamento, ele
nunca renegou o papel da racionalidade em nome de uma vivéncia auténtica, pré-social e pré-
simbdlica. De certo modo, Freud se aproximou muito mais das matrizes compreensivistas e
hermenéuticas, que nesse esfor¢co também ja insinuavam uma certa recuperacdo da nocao de
alma, do que propriamente do vitalismo. Além disso, suas referéncias a alma nao pareciam nos
conduzir a um pensamento que teria por base a pressuposi¢do de uma espécie de “além” do
mundo governado por leis inexoraveis, para ele edificado pela ciéncia. A conferéncia de 1933,
Acerca de uma visao de mundo, ilustra isso bem, ja que situa que para Freud os fendmenos do
espirito devem ser vistos como produtos determinados de causas em principios cognosciveis,
que podem ser pesquisados atraves da procura sistematica dessas causas, e disposicdo para
retificar incessantemente a teoria a luz dos fatores novos e inesperados. Nao obstante, estao
sempre surgindo leituras de sua obra que trazem, em diferentes graus, as marcas desta matriz.
Um exemplo é a controversa aproximacao que Holt (1989) realiza entre o conceito de energia
psiquica e forca vital, bem como as recorrentes tentativas de focalizar o sofrimento humano em

um ponto Unico de origem.

Mais do que com o agrupamento das matrizes romanticas, porém, a psicanalise
freudiana parece ter se realizado na intersecgéo do cientificismo funcionalista com as matrizes
pos-romanticas, na medida em que Freud em nenhum momento renunciou a racionalidade,
embora tivesse tido que criar uma racionalidade sui generis — que ndo era a mesma

racionalidade instrumental que operava nas matrizes cientificistas. (Figueiredo, 2003). Seja
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como for, dentro destes dois grandes agrupamentos, cientificista e romantico, Freud surge como
um pensador hibrido que transforma profundamente as nocdes de cada matriz e,
consequentemente, a nocdo de alma, num processo que ja transpde o nivel de andlise das
matrizes (Figueiredo, 1989). E possivel que seja este um dos motivos de a metapsicologia
parecer ter sido a parte da psicanalise freudiana de mais dificil apreensdo, justamente porque a
mais dependente do exercicio de ativo cultivo de um raciocinio hibrido ou bastardo, fonte de
um cruzamento genético-discursivo cujo resultado costumamos dizer que nasceu fora de um
casamento ideal. Contudo, ndo é tanto a posi¢do de Freud em seu meio epistémico que nos
convoca a essa discussao, mas a afirmacdo de Bernfeld (1944), um dos primeiros bidgrafos de
Freud, de que Freud se encontrava assombrado pelo espirito de um mecanicismo materialista
reducionista (cientificismo radical), pois é este ltimo que, ao se tornar fundamental, imp&e um
entendimento e uma divis@o nas relagdes entre corpo e alma em sua obra. Discutiremos isso no

proximo capitulo.
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B — A forcga da alma: Freud, um materialista convicto?

Ah! Toda a alma num carcere anda presa,
Solucando nas trevas, entre as grades
Do calabougo olhando imensidades,
Mares, estrelas, tardes, natureza.

Cruz e Sousa, Carcere das almas

Mesmo que se discuta a representacdo da alma perpassando pelos signos da
racionalidade cientificista e da afetividade romaéntica, ndo se pode ignorar que a alma traz nos
desdobramentos de suas representacdes uma relagdo intima com o corpo. Por essa razdo, neste
capitulo iremos aprofundar a nossa compreensdo acerca do estatuto da materialidade dos

fendmenos psicoldgicos nos textos freudianos de 1890 e 1900.

1. O mito da “Escola de Helmholtz”

As consideracdes que realizamos no capitulo anterior nos levam ao segundo ponto a ser
avaliado sobre o cenério no qual Freud falou de alma, o qual consiste na adverténcia que Leader
(2010) traz em seu ensaio ao destacar os problemas que surgem quando procuramos situar um
autor como Freud no contexto da histéria da ciéncia. Uma resposta privilegiada, ele escreve, é
a construcdo de mitos; e talvez o mito mais frequente que tenha permeado a literatura sobre

Freud é o da chamada “Escola de Helmholtz”.

Tendo sido iniciado por Bernfeld (1944), o mito € o seguinte: uma escola de impiedosos
pensadores mecanicistas e materialistas, unidos por um pacto (o “juramento solene” fisicalista
de gque nenhuma outra forca, a ndo ser as fisico-quimicas, estaria em atividade dentro dos
organismos), teria dominado o pensamento médico da época, dando ao mecanicismo sua
conotacdo de reducionismo ingénuo, ao qual Freud teria sido devoto no inicio de sua carreira
devido a sua entrada no laboratério de Ernst Briicke em 1876. Com essa conotacdo, 0 mito
circunscrevia que o espirito que rondava a Faculdade de Medicina de Viena era da ordem do
entendimento do corpo como uma maquina automatica funcionando sem vida, onde somente o
estudo anatdmico ou molecular auxiliariam no seu entendimento. De acordo com Bernfeld
(1944), as origens desse mecanicismo remontariam 0 movimento de 1842, quando Emil du
Bois-Reymond e Ernst Briicke, ambos alunos do vitalista Johannes Miuller, formaram com
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Hermann Helmholtz e Carl Ludwig um clube privado, que posteriormente teria culminado na
criacdo da Berliner Physikalische Gesellschaft. Um de seus principais objetivos teria sido
destruir a tese principal de seu professor Miller acerca da existéncia de uma forca vital

irredutivel as leis fisico-quimicas.

Em 1966, Cranefield (1966a) realizou um exame critico da construcdo desta narrativa,
argumentando que ela perpetuou algo duplamente enganoso: primeiro, por associar 0 grupo
biofisico de 1847 a ideia de uma escola cientifica, onde Helmholtz teria sido uma figura
notoriamente isolada com alguns pupilos ou associados; segundo, por concatenar este grupo em
uma linhagem de mecanicismo materialista reducionista, fato que teria tornado Freud
compatriota de uma linha de pensamento que utilizaria “mecanicismo” e “materialismo” como
termos idénticos, como se estes representassem um Unico e mesmo programa. Para Cranefield
(19664a), aimagem construida por Bernfeld (1944) de um grupo que endossava um mecanicismo
extremo e implacavel seria equivocada, dado que as figuras representativas dessa forma de
mecanicismo eram Karl VVogt e Friedrich Blichner, que nao faziam parte do grupo biofisico de
1847. Ao contrario, o grupo de 1847 parecia deixar espago para muitas concepgdes e
perspectivas ndo materialistas em suas considerag6es acerca dos fendmenos da vida, ndo tendo
sido devotados somente ao estudo dos mecanismos moleculares ou tendo excluido rigidamente
seus interesses de qualquer um dos fenbmenos mais complexos do comportamento humano
(Cranefield, 1957; 1966a; Leader, 2010). Para além disso, 0 movimento de 1847 nunca teria se
configurado como uma escola, tampouco Helmholtz teria sido o seu lider. Portanto, se Freud
havia sido influenciado por alguma escola de mecanicismo desalmado, isto ndo poderia ter se

dado por meio de sua relagédo com Ernst Briicke.

Perpetuada pela obra dos historiadores mais expressivos de Freud, como Ernest Jones
(1985, p.61) e Peter Gay (1988, p.48), 0 peso dessa narrativa foi tdo impactante que pode ter
fortalecido um programa de leitura materialista da alma nos textos iniciais de Freud, onde
“como discipulo admirador de Briicke”, Freud a teria analisado, nas palavras de Peter Gay
(1988, p.126), como “uma pequena maquina alimentada por forcas elétricas e quimicas, capazes
de serem descobertas, esquematizadas e medidas”. Neste quadro, Freud aparece nos textos mais
maduros como um génio que realizou a “subversio da ortodoxia reinante”, desafiando o suposto
consenso de um materialismo reducionista prevalecente. Além disso, Leader (2010) aponta, ao
ganhar a reputacdo de uma espécie de ciéncia bruta e livre de quaisquer preocupacfes
especulativas, o mito da “Escola de Helmholtz” estabeleceu toda uma tendéncia de

historiografia da psicanalise amplamente baseada na ideia de “escolas”.
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Temos com isso 0s trés riscos perpetuados pelo mito construido por Bernfeld (1944):
(1) vermos nascer a figura de um Freud génio e herdi revolucionario, transgressor dos
ensinamentos dos seus mestres; (2) fazermos uma leitura fundada no descrédito das outras
assim chamadas “escolas” presentes na ciéncia alema do século XIX, como a do vitalismo,
deixando de posiciona-las e estabelecer ligacbes e diferengas entre elas e os conceitos
freudianos; e (3) fortalecermos a autoridade de uma concepcao materialista da alma, sob a qual
veriamos nos textos iniciais de Freud um mecanicismo materialista reducionista, em que a alma
surgiria como uma fumaca emanada pela fabrica cerebral ou mesmo como um fantasma

controlando ou sendo controlado pelo corpo-maquina.

No entanto, descrever uma narrativa como um “mito” ndo ¢ rejeita-la completamente,
mas afirmar que ela deve ser entendida de outro modo. Isso fica mais evidente quando
consideramos a ponderacdo de Cranefield (1966a) de que, afastados esses dois enganos,
Bernfeld (1944) parecia apresentar uma visdo razoavelmente balanceada do grupo biofisico de
1847 e estava ciente de suas conexdes com o movimento da filosofia da natureza. Em uma
importante passagem de seu texto, Bernfeld (1944) afirma que o mecanicismo de meados do
século XIX havia derrubado a filosofia da natureza e tomado o seu lugar, de tal modo a tornar
expressdes como “unidade da ciéncia” e “forgas fisicas” objetos de adoragdo, convertendo o
mecanicismo em uma visdo de mundo. Para Cranefield (1966Db), essa conversdo fez com que o
movimento do grupo de 1847 devesse ser pensado como uma filosofia da natureza “de cabeca
para baixo”, pois a0 mesmo tempo que esta ultima buscava explicar os fenomenos da vida
recorrendo a principios filoséficos, o0 mecanicismo tentava explicar os mesmos fenémenos
recorrendo a forcas ou energias de natureza fisico-quimica. Nessa diregdo, Holt (1989)° escreve
que a filosofia da natureza manteve vivas muitas das antigas formas vitalistas de pensamento,
em razao das aproximagodes que passou a fazer entre ideias tais como a de “forga fisica” e “forga

vital”, ainda que ndo fosse exatamente um vitalismo.

Este panorama histérico nos adverte que essas grandes questbes levantadas pela
filosofia da natureza reavivaram o interesse pelas matrizes romanticas, que passaram a
representar uma atitude de resisténcia face a invasdo das ciéncias fisicas e quimicas na
medicina, ao propor que haveria algo que escaparia as pretensoes cientificistas que enfatizavam

a finalidade utilitaria como justificativa e legitimacéo da ciéncia, ao lado da tradicional busca

3 Importante mencionar que Holt (1989) também repete sem variagGes o mito da escola de Helmholtz propagado
por Bernfeld (1944), assim como Ernest Jones (1985) e Peter Gay (1988).
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da verdade objetiva. Disso segue imediatamente, como Cranefield (1966b) se dedicou a
demonstrar, que Muller e seus trés alunos, Helmholtz, du Bois-Reymond e Briicke, tinham
muito em comum ndo apenas entre si, mas com o movimento da filosofia da natureza que os
precedeu e que Freud (1925) declarou como tendo sido fonte de sua inspiragdo. Ou seja, 0s
quatro estavam continuamente envolvidos em problemas muito distantes do estudo das
moléculas, interessando-se também pelas artes, o sono, os sonhos, a fisiologia sensorial e as
relacdes entre sensacao e conhecimento. Cranefield (1966b) chega até mesmo a sugerir que o
lado romantico de Freud pode dever algo a Briicke e a Helmholtz, e ndo somente a Goethe ou

mesmo Fliess, como se costuma pensar.

O problema levantado por essas consideracfes € que a parte romantica da influéncia de
Bricke e Helmholtz desapareceu rapidamente das leituras dos textos iniciais de Freud.
Conforme Cranefield (1966b) observou, um cientificismo estéril e uma visdo restrita da
natureza do experimento parece ter levado os pesquisadores a abandonarem o interesse por
qualquer aspecto da ciéncia que tocasse nos motivos e comportamentos humanos. Além disso,
uma timidez semelhante parece ter afetado grandes areas da psicologia académica, culminando
em uma espécie de psicologia sem psique — sem alma, eu diria. Porém, isto ndo parece ter sido
um programa de leitura estabelecido apenas recentemente, tendo sido talvez algo que permeou
0 préprio ambiente de Freud. Encontramos em seu texto de 1890 uma intui¢do contextual de
que sua referéncia a alma poderia ser tomada com o desinteresse que os médicos haviam
passado a nutrir pela conduta humana. Agora buscaremos aprofundar a nossa compreensao

sobre a problematica corpo-alma nos seus textos de 1890 e 1900.

2. A materialidade da alma: a carta curinga de Freud? *

Voltemos ao artigo freudiano de 1890, Tratamento psiquico (ou animico). O titulo do
texto, que envolve a ideia de uma “cura da alma”, poderia sugerir, aos olhos dos médicos da
época, a proposicao de um tratamento que fosse um produto do misticismo moderno, parecendo
ndo cientifico e indigno do interesse do pesquisador. No entanto, um de seus principais

argumentos consistia na circunscricdo do nascimento de uma “linha de raciocinio incorreta” na

4 No baralho, a carta curinga ¢ uma carta de contetido especial que muda de valor segundo o interesse do jogador
e a combinacédo de cartas ele encontra no jogo. Alguns jogadores escolhem tira-la do jogo, embora a carta siga
pertencendo ao baralho; outros, diferentemente, restringem o seu uso, optando por utiliza-la com um valor Gnico.
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medicina (a expressdo € de Freud), que teria passado a reunir sob a égide da imaginagdo as
dores resultantes das influéncias dos estados afetivos sobre o corpo, por ndo ser possivel

encontrar sinais visiveis ou observaveis de um processo patolégico.

Segundo Freud (1890), o estado da situagdo seria este: apesar de ter razdes suficientes
para estudar a inegavel ligacdo entre corpo e alma, a medicina nunca teria deixado de
representar a alma como determinada pelo corpo e dependente deste, subjugando as
interpretacdes das manifestacdes das dores de viver aos aspectos visiveis e palpaveis do corpo.
Nesta configuracdo, as palavras ndo poderiam produzir efeitos e a conduta do médico no
tratamento seria desconsiderada, ja que a influéncia fisica de uma ideia (a influéncia dos

pensamentos, dos estados de comogao e preocupacao, sobre o corpo) seria desprezada.

Antes de negar ou afirmar algo sobre o estatuto da materialidade da alma, portanto,
Freud (1890) suspeitava que a medicina ainda guardava resquicios de um pensamento
reducionista, deixando claro que a problematica da interpretacdo e cuidado do sofrimento
humano impunha uma leitura — e eventualmente uma releitura — das hipoteses sobre as relaces
corpo-alma. Questdo ja clinica, por sua formalidade, visto que Freud (1890) estava se
perguntando sobre a escuta médica e os poderes da palavra analitica. Sobre isso, logo no

parégrafo inaugural encontramos uma indispensavel precisdo descritiva:

Alguns poderiam entender com isso: tratamento das manifestagdes patolégicas da
vida da alma. Mas este ndo é o significado destas palavras. Em vez disso, tratamento
psiquico quer dizer: tratamento que parte da alma, tratamento — de perturbacGes
animicas ou fisicas — com meios que afetem primeiro e diretamente sobre a alma das
pessoas. Um desses meios é acima de tudo a palavra, e as palavras sdo também
instrumentos essenciais do tratamento animico. (Freud, 1890, p.289, tradugdo nossa)

A partir desta passagem, pode-se concluir que por tratamento animico Freud (1890) ndo
estava tanto enfatizando o objeto sobre o qual o tratamento supostamente se aplicava, a “psique”
ou a “alma”, mas 0 meio pelo qual se atua, em primeiro lugar e de maneira direta, sobre o que
poderia haver de animico no ser humano. Ha, certamente, a possibilidade de tomarmos o
tratamento animico como sendo o tratamento de uma substancia material ou imaterial chamada
alma, mas este programa de leitura parece ser perigoso: sua referéncia a alma evocava, antes de
tudo, a dimensdo estética da clinica, em sua qualidade de encontro afetivo entre paciente e
médico, e ndo obrigatoriamente requisitava a determinacdo da alma como uma substancia ou
mesmo uma segunda substancia autbnoma (ou parcialmente autdbnoma) em relagdo a

materialidade do corpo. Essa leitura, porém, ficaria desbotada se muito rapidamente
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toméassemos Freud como herdeiro de um mecanicismo reducionista, pois nos conduziria a uma

tomada de posicédo apressada sobre a substancialidade da alma para Freud neste artigo.

Na realidade, este modo de se posicionar pode ter sido um efeito dos anos que Freud
passou na companhia de Brentano, filésofo com o qual teve uma relacdo de proximidade
“estreita” e “intima” nos dois anos seguidos que escolheu participar de suas disciplinas
optativas. (Silverstein, 2020; Cataldo Maria & Winograd, 2017). Segundo Silverstein (2020),
Brentano teria ensinado a Freud que um cientista empirico ndo deveria se limitar a um
materialismo unilateral sobre corpo e alma, podendo adotar uma abordagem bilateral sem
deixar de ser empirico, desde que evitando uma postura estritamente fisicalista e reducionista.
Essa modalidade bilateral se distinguiria do dualismo de substancia, pois partiria da
possibilidade de uma abstencdo deliberada de tomada de posicdo acerca do estatuto da
materialidade da alma. Simons (1924) explica isso bem quando escreve na introducdo da
segunda edi¢do do livro de Brentano (1874) que, embora o filésofo acreditasse na alma como
uma substancia portadora de propriedades mentais, ele teria abracado o pensamento de Lange
de uma psicologia “sem alma”, para a qual, quer existissem almas ou ndo, o fato seria que

existem fendmenos animicos, ou seja, intencionalidade.

Ciente destas ideias, treze anos depois de cursar suas disciplinas, Freud (1890) parece
ter adotado um certo resguardo em relagédo a qualquer unido do fisiolégico e do animico em um
monismo materialista abrangente, mantendo igualmente uma reserva sobre a afirmacéo de um
dualismo de substancia. Os apontamentos de Cohen (2002) corroboram com essa hipotese, pois
sugerem que Brentano teria influenciado Freud de maneira muito significativa, sobretudo
estimulando e complicando o seu posicionamento e relagdo com o materialismo, o que teria se
evidenciado em suas cartas a Silberstein.> Mas poderiamos objetar: essa afirmacio parece
contraditoria com a declaragdo de Freud de que os médicos “pareciam evitar conceder a vida
animica uma certa independéncia, como se com isso fossem abandonar o terreno da
cientificidade” (Freud, 1890, p.291, tradugdo nossa). Por essa razdo, talvez caiba produzirmos
aqui uma diferenciagdo: uma psicologia “sem alma” ndo é exatamente uma psicologia

“desalmada”. Desalmado ¢ aquele que ndo se comove diante das dores da existéncia humana,

5 Destaco a carta datada de 11 de abril de 1875. Apds declarar a Silberstein seu conflito em torno “do teismo e do
materialismo”, “da causalidade e do ceticismo”, Freud conclui: “For the time being, | have to confess that | badly
mistook the basic questions that agitate me, and that | was completely lacking in philosophical insight. The rueful
confession of a former swashbuckling, stubborn materialist! But even in my new coat | feel anything but
comfortable, and have thought it best to defer a final decision until such time as | may be more versed in philosophy
and more mature in science.” (Freud, 1875, p.109).
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ndo se deixando tocar pela realidade dos fenbmenos da vida; ao passo que a referéncia a ideia
de uma psicologia “sem alma” tdo somente estabelece um movimento de suspensdo de certeza

acerca de uma substancia especial causadora desses fendmenos.

E possivel, nesse sentido, renunciar a uma prética desalmada, sem aderir a concepgao
de alma como uma substancia vital. Se levarmos isto a sério, descobriremos que o estatuto da
alma se torna uma carta “curinga” nesta situacdo, pois todo esfor¢o por produzir um
entendimento do que ¢ “desalmado” acaba voltando na definicdo do que ¢ ser “sem alma”.
Melhor dizendo, a substancialidade da alma se torna uma medida em que se processa a
compreensdo. Por exemplo, para o vitalista classico, “desalmado” é uma palavra que vem
representar a tarefa do corpo material ser uma espécie de antdnimo de uma alma imaterial. Ele
se apavora ao pensar-se desalmado: sim, existe uma forca causadora da vida e estar sem alma
é estar morto. Ao olhar para 0 mecanicista, o vitalista classico pode ainda acusé-lo de crueldade:
o desalmado “com alma” ¢é aquele perfeitamente capaz das maiores atrocidades; mas em uma
perspectiva espiritualista pode igualmente absolvé-lo, pois o desalmado “sem alma” ndo pode
ser responsabilizado, ja que ndo estd em suas plenas capacidades de vida. Por outro lado, para
um romantico que ndo pense na alma como uma substancia diferente do corpo e causadora da
vida, o significado de “desalmado” pode se resguardar a uma dimensdo mais figurada,
expressando uma forma de agir ou estar no mundo. Nesta perspectiva, desalmado néo
estabelece uma relacdo direta de causalidade entre corpo e alma, embora nem por isso impeca

este caminho.

Ao que tudo indica, Freud em 1890 parece ter assumido uma postura cautelosa quanto
ao lugar da materialidade na causalidade dos fenémenos psicoldgicos, recusando tanto a sua
classificagdo como sendo ndo mais que meros subprodutos da matéria (mecanicismo
reducionista), quanto como resultado de uma forca irredutivel as leis que governam o mundo
inanimado (vitalismo). Mas este movimento, por si S0, ja comportava em alguma medida uma
atitude romantica, uma vez que implicava no reconhecimento de uma fragdo do desconhecido
que fazia com que os fenébmenos da vida escapassem as pretensées cientificistas de previsao e
controle. Era possivel, pois, renunciar a uma préatica desalmada, sem que isso se confundisse
com uma ades&o irrestrita a declaracdo de que a alma existia como uma substancia causadora
da vida, uma forca vital. Em sintese: a leitura freudiana de 1890 pode ter deixado em aberto a
possibilidade de uma perspectiva “sem alma”, mas jamais deixou de se posicionar acerca de

uma abordagem “desalmada” dos fendmenos do espirito.
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Essa diferenciacdo sugere algo que, & primeira vista, soa estranho: preservar o termo
alma pode ter significado a retomada do poder de um enunciado que ndo podia dar conta de sua
propria producdo de significagdo. De outro modo, Freud (1890) poderia ter deixado passar
despercebido que a ciéncia, para progredir, ndo precisava abandonar qualquer interesse quanto
aos efeitos da palavra sobre o corpo, ou mesmo qualquer mengdo a ideia de alma. Pelo contrario,
em sua obra a palavra alma ganhava vida em sua dimensao expressiva: era preciso falar de
alma, deixar que o caminho do desconhecido se abrisse, pois dizer “isto ¢ animico” ou “fruto
da imaginacdo” e proceder como se o problema estivesse encerrado significava profetizar o seu

ressurgimento, ja que fazia evitar todas as consequéncias desta percepcao.

Se seguissemos esse raciocinio até o fim, parece-me que poderiamos chegar ao conceito
antigo de principio vital, predizendo que a “concessdo de uma certa independéncia a vida
animica” proposta por Freud nos conduziria a um pensamento que teria por base a
pressuposicdo da existéncia de uma espécie de forga do “além” que seria causadora da vida.
Talvez por isso muitos pesquisadores tenham abandonado a palavra alma, no seu sentido mais
amplo do que o de psiquismo moderno, precisamente porque saberes que ndo abandonaram a
ideia de alma tem até hoje suas pretensdes cientificas postas em davida. De certo modo, a
psicanalise arrisca-se sempre, em algum grau, a qualificacdo, quando ndo a acusacdo, de
vitalismo ou espiritualismo. No entanto, quando nos langamos a falar de alma junto com Freud
em 1890, descobrimos que a ideia de alma nos é tdo estranha quanto qualquer coisa que
conhecemos e que ndo podemos esperar que 0 seu uso esteja fixado: ndo ha nada que revele

seguramente a sua associacdo com o conceito de forga vital.

Rigorosamente falando, a tese defendida por Freud (1890) nesta ocasido era dupla: por
um lado, todos os estados afetivos, inclusive aqueles que estamos acostumados a considerar
como “processos de pensamento”, apresentariam manifestacOes fisicas paralelas e a capacidade
de modificar os processos corporais. Por outro, os estados afetivos poderiam igualmente alterar
positiva ou negativamente as condic¢des de satde do corpo. Formulagdo que condensava um
possivel fruto dos ensinamentos de Brentano, pois Freud ndo estava concebendo o corpo e a
alma como substancias distintas operando de modo independente, mas também nao os estava
reduzindo um ao outro: as cadeias material e animica eram irredutiveis uma a outra, no entanto
indistintas do ponto de vista substancial. (Cataldo Maria & Winograd, 2017). Em outras

palavras, a alma ndo era o corpo, tampouco era causada por ele; a alma era por meio do corpo.
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A despeito disso, ndo podemos nos deixar esquecer que, a rigor, neste artigo, tudo o que
dizia respeito a alma permanecia ligado aos processos da consciéncia, de modo que a
identificacdo tradicional entre 0 animico e o consciente era mantida e o inconsciente permanecia
associado com a dimensdo corporal. Foi somente no Projeto para uma psicologia Cientifica
(1895) que essa ideia foi explicitamente abandonada por Freud. (Caropreso & Simanke, 2008).
Na tentativa de prover uma “psicologia cientifica” aos olhos da ciéncia natural, isto é, de
“representar os processos animicos como estados quantitativamente determinados de particulas
materiais demonstraveis, tornando-os visiveis e livres de contradigdes” (Freud, 1895, p.5,
tradugdo nossa), em 1895 Freud passou a considerar como processos neurologicos aqueles que,
em 1890, eram definidos como sendo apenas processos fisioldgicos paralelos aos fendmenos
animicos. Com efeito, os estados da alma passaram a ser efetivamente fisioldgicos e

simultaneamente totalmente independentes da consciéncia.

A questdo torna-se, entéo, a de saber qual teria sido a funcdo do recurso a um substrato
organico e se isso significava que em 1895 Freud havia adotado um dualismo de substancia na
sua abordagem do problema corpo-alma. A este respeito, devemos primeiro reconhecer que por
muito tempo a leitura do Projeto (1895) foi acusada de apresentar um interesse meramente
historico, cuja principal relevancia teria sido a de ser rejeitado por seu proprio autor. (Caropreso
& Simanke, 2011). Desde este entendimento, o Projeto foi desqualificado como uma obra preé-
psicanalitica ostensivamente neuroldgica e como o resultado de uma espécie de apego aos
principios tedricos de um mecanicismo reducionista. Eis que, sem nos darmos conta,

retornamos ao mito da “Escola de Helmholtz™.

Diante disso, talvez possamos mesmo interrogar: quais as consequéncias desta
concepcao da alma fundamentada em um substrato neurofisiol6gico? Para alguns, este parecer
inquestionavelmente significaria que o método de pesquisa deveria ignorar a introspeccao e
deveria privilegiar os procedimentos do laboratério de fisiologia e os procedimentos
experimentais baseados na observacdo objetiva do comportamento. Evidentemente a
abordagem de Freud néo foi esta. Ele procedeu inventando a sua prépria neurologia, como se 0
substrato anatbmico servisse apenas como referencial para um jogo de interacBes por natureza
invisiveis. Assim, mesmo na época em que buscava formular hipdteses especificas sobre a base
fisioldgica da alma, ndo era tanto a sua psicologia que se tornava fisiologica, mas antes sua
fisiologia que se tornava psicoldgica. (Gomes, 2005). Sua insisténcia em uma abordagem néo
desalmada dos fendmenos do espirito se mantinha, portanto, em 1895, seguindo em aberto a

possibilidade de uma psicologia “sem alma”.
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O ponto a que cabe chegarmos é formulado por Kanzer (1981): apesar do fascinio de
Freud com o objetivo de prover uma “psicologia cientifica” ter sido predominantemente
associada com o Projeto de 1895, ele pode ser tragado de 1888 a 1938. Em seu delineamento,
este objetivo tinha como nucleo mais indispensavel o entendimento da consciéncia como um
6rgdo que prové os seus proprios dados, ndo acessando, em Ultima analise, 0 mundo externo.
Em outras palavras, a ideia de uma “psicologia cientifica” tinha em seu carogo a afirmacao da
fracdo do desconhecido, isto €, do inconsciente, 0 campo ultimo da pesquisa psicanalitica; de
modo que nao foi extraordinario que na Interpretacdo dos sonhos (1900) os sistemas que Freud
colocou no lugar do Projeto (1895) ndo diferiram tanto dos anteriores.

Em vista disso, torna-se importante lembrar que a leitura do Projeto (1895) ndo deve
estar remetida forcosamente a um pensamento mecanicista reducionista, mas cabe salientar que,
se estiver, enxergaremos nitidamente no Projeto as marcas de um reducionismo levado as
Gltimas consequéncias. Contudo, 0 que isso faria passar despercebido é que os “sistemas
neurologicos” invocados por Freud em 1895 foram extraidos da observagado clinica, e ndo o

contrario. (Kanzer, 1981).

A partir deste percurso, podemos nos indagar: qual a razéo de tantos leitores de Freud
terem escolhido usar a carta curinga para fortalecer a autoridade de uma concepcao materialista
da alma, se as influéncias de Freud nos apontaram para uma direcdo mais complexa de
compreensdo? Sua referéncia a alma parecia aludir também, e sobretudo, ao modo de falar
quotidiano das pessoas, excedendo uma compreensao que lhe reduzisse a significacdo de
oposicdo ao corpo. A aposta na imaginacgdo, na invencdo formal e conceitual é explicita; e que
a alma tenha tido o discurso do médico ou do filésofo, isto ndo foi um acaso: é porque a alma
tomou o corpo vivo do discurso. Falar de alma ndo queria dizer, tampouco, portanto,
necessariamente renunciar a uma perspectiva materialista: estamos num universo em que a alma
preenche densamente o espaco, mostrando os seus efeitos de modo continuo e em diferentes

qualidades e dimensGes.

Espero que o leitor esteja de acordo que, embora haja muitos detalhes que s6 vagamente
pudemos delinear, as aparéncias sugerem que estamos nos defrontando com um angulo de olhar

que poderia ser mais explorado pelos comentadores de Freud.
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Segunda Parte
COMO DIZER ALMA?

A — O animico é o inconsciente verdadeiramente real

Acredito que o0 homem é vivido por algo desconhecido.
Existe nele um “Isso”, uma espécie de fendbmeno que
comanda tudo que ele faz e tudo que lhe acontece. A
frase “Eu vivo...” é verdadeira apenas em parte; ela
expressa apenas uma pequena parte dessa verdade
fundamental: o ser humano é vivido pelo Isso. E desse
Isso que falarei em minhas cartas. Vocé concorda?

George Groddeck, O livro disso

De forma resumida, o quadro geral que montamos pode se traduzir assim: quando Freud
considerou a natureza da alma em 1890, o movimento que ele fez foi o de pensa-la como forma
do corpo vivo do discurso e ndo como substancia separada da matéria. Neste capitulo
buscaremos levar mais adiante esta reflex&o, produzindo algumas consideragfes em torno do
conceito de inconsciente. A inten¢do € delinear o como a ideia de alma pode ter sido um

operador essencial para a construcdo do conceito de inconsciente.

1. O inconsciente de Theodor Lipps a Freud

Apbs a derrocada dos sistemas absolutos do idealismo alemao e face ao descrédito que
as “fantasmagorias especulativas” tinham langado sobre a filosofia, o desafio do final do século
XVIII consistia em fundamentar empiricamente a filosofia, dando-lhe o estatuto de ciéncia
exata. (Fidalgo, 1991). E neste contexto que, em 1874, Brentano publicou seu livro A psicologia
do ponto de vista empirico, argumentando que o carater empirico da psicologia ndo consistia
na sua reducdo as ciéncias da natureza — em particular, a fisiologia. Esta publicagdo deu inicio
ao movimento fenomenolégico de 1880, influenciando de uma forma ou de outra os autores

mais significativos da virada do século X1X para o século XX. (Flugel, 1933).

Entre os pensadores mais influentes deste movimento encontramos Theodor Lipps
(1851-1914), filésofo alemdo cujo nome hoje curiosamente encontra-se praticamente no

esquecimento, apesar de Freud ter se referido a ele em momentos decisivos da criacdo de sua
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metapsicologia (KANZER, 1981) e dele constar como um dos autores mais referenciados na
obra de Husserl (FIDALGO, 1991). Em ambos os casos, Lipps aparece na literatura dos
comentadores como uma figura ultrapassada. Apesar disso, temas fundamentais tanto em Freud
quanto em Husserl parecem ter sido desenvolvidos em dialogo e em controversia com Lipps,
revelando uma influéncia forte de Lipps sobre eles. (Kanzer, 1981; Fidalgo, 1991). Por essa
razdo, antes de tratarmos de sua importancia na passagem do Projeto (1895) para A

Interpretacdo dos Sonhos (1900), compete fazermos uma apresentacao suscinta sobre o autor.

Theodor Lipps foi um professor da Universidade de Munique (FREUD, 1898) que
buscou fundamentar uma ciéncia que fosse capaz de operar com o que era dado pela observacgéo
dos fatos da consciéncia, sem para isso precisar partir de pressupostos metafisicos acerca da
esséncia da alma ou recorrer a ideia de qualquer aparato fisioldgico. Inicialmente, Lipps foi
partidario de uma perspectiva que, ao contrario das correntes hegemonicas da época, afirmava
0 “eu” como um dos fatos fundamentais da alma. Esta abordagem compreendia toda a vida
animica como um nexo causal de sensacgdes e representacdes. O pressuposto era de que haveria
uma autonomia da alma, isto é, leis especificamente animicas. Ao radicalizar as suas ideias,
porém, Lipps propos a sua psicologia aperceptiva, negando sua afirmacéo anterior de que todas
as atividades animicas poderiam ser reduzidas a simples associacfes mecanicas de
representacfes. A partir de entdo, ndo fazia mais sentido falar de causalidade animica nos
mesmos termos, pois Lipps ndo a tomava como algo que tinha lugar na consciéncia, como uma

ocorréncia psicoldgica. (Fidalgo, 1991).

Além disso, assim como Brentano, Lipps defendeu um empirismo que deixava espaco
para concepg¢des ndo materialistas de alma. Apesar desta convergéncia entre os dois, porém,
Lipps aceitava a existéncia de processos ou atividades animicas inconscientes, ao passo que
Brentano ia contra essa interpretacdo. Recorrendo a seus vastos conhecimentos sobre
Aristoteles e a filosofia medieval, Brentano apresentava uma concepcao estatica da consciéncia,
em que somente a descri¢do exata dos contetdos da consciéncia possibilitariam explicar o que
nela ocorreria. Em contrapartida, a explicagdo de Lipps fundava-se em uma visao dindmica da
consciéncia, a partir da qual o consciente seria explicado pelo inconsciente, que ndo poderia ser

descrito, precisando ser inferido. (Fidalgo, 1991).

Em se tratando da obra publicada por Freud, foi quando ele se dedicou a realizar
reflexBes sobre 0 seu ponto de vista sobre 0 animico e as posic¢des tedricas que predominavam

na psicologia da sua época, que ele recorreu abertamente as ideias de Lipps em 1900.
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Entretanto, os antecedentes de sua influéncia sobre Freud datam de 1898, intervalo no qual
Freud foi, do aparelho neuronal, construido a imagem do sistema nervoso, ao aparelho 6ptico

metaforico, a sua chamada “primeira topica”.

Apds um tempo no qual “a psicologia” estava lhe causando “dificuldades”, Freud (1898)
passou a enxergar uma perspectiva mais otimista no horizonte. “As coisas estdo indo melhor
com respeito a psicologia”, ele escreve a Fliess. “Encontrei a esséncia de meus entendimentos
muito claramente explicitada em Lipps, talvez até mais do que eu gostaria” (Freud, 1898,
p.326). Como se sabe, perdemos o lado da correspondéncia de Fliess, mas na carta seguinte de
Freud h&4 uma famosa passagem que traz a tona a dificuldade com a qual Freud estava se
havendo. Este problema tocava diretamente as relacdes entre corpo e alma e nos fornecia um
relance de como o recurso ao substrato anatémico ndo o estava ajudando a prosseguir em suas

elaborac0es tedricas e clinicas. A carta data de 22 de setembro de 1898:

Querido Wilhelm, [...]

Gostaria que vocé fizesse menos caso de minhas habilidades de mestre e que estivesse
mais & mao, para que eu pudesse ouvir suas criticas mais amidde. N&o estou de modo
algum em desacordo com vocé, nem tenho a menor inclinacéo a deixar a psicologia
suspensa no ar, sem uma base orgénica. No entanto, & parte essa convicgdo, nao sei
como prosseguir, nem tedrica, nem terapeuticamente, de modo que preciso
comportar-me como se apenas o psicologico estivesse em exame. Porque nao consigo
encaixa-los |o organico e o psicoldgico| é algo que nem sequer comecei a imaginar.
(Freud, 1898, p.327, grifos nossos).

Esta passagem parece demonstrar, como defende Kanzer (1981), o provavel servigo que
Lipps pode ter prestado a Freud — a saber, o de demonstrar que suas conclusdes acerca da
relacdo da consciéncia com o inconsciente poderiam ser estabelecidas em uma base puramente
psicoldgica, ndo requisitando a especificacdo de uma base orgéanica. Os resultados principais
dessa leitura parecem ter sido sintetizados por Freud na Interpretacdo dos Sonhos (1900),
quando Freud se dedicou a algumas reflexdes sobre o seu ponto de vista sobre o animico e as
posicOes tedricas que predominavam na época. Ele evocou principalmente o artigo O conceito
de inconsciente na psicologia de Lipps (1896), no qual o autor defendeu que ndo poderiamos
analisar o conceito de inconsciente na psicologia sem reexaminar a pergunta mais geral pela
natureza e tarefa dessa ciéncia. Nesse sentido, conforme Freud (1900) mesmo o citou, para
Lipps (1896) o problema do inconsciente é menos um problema psicoldgico do que o problema
da psicologia. Segundo o autor, deixando de se perguntar sobre o seu proprio objeto de
conhecimento, a psicologia teria dito que “animico” significava “consciente”, excluindo a
dimensdo inconsciente de suas consideragdes. Lipps (1896) realiza uma rigorosa critica a isso,

defendendo que:
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Na verdade, todas essas identificacGes ndo tém nenhum sentido. O consciente ou 0
fato da consciéncia é o objeto da consciéncia ou aquilo de que alguém tem uma
consciéncia. O que se quer dizer, na realidade, é que a fisica trata de fatos dos quais
ninguém tem consciéncia, dos quais “ninguém sabe nada”, segundo a cangdo alema
do amor secreto. A consciéncia pode vir com o tempo, mas a regra ndo € muito certa.

Psicologia e fisica tratam, em parte, exatamente da mesma coisa. [...]. O que faz a
diferenca é o modo de consideracdo. (Lipps, 1896, p.339)

Portanto, para Lipps (1896) a psicologia teria como objeto de suas consideracGes as
vivéncias conscientes, nas quais ja haveria implicitamente uma referéncia a um para quem 0s
fatos da consciéncia estariam presentes. Em contrapartida, a fisica trataria dos fatos dos quais
ninguém teria consciéncia. Dito de outra maneira, 0s objetos da psicologia seriam as sensacdes,
as representacdes, 0s pensamentos: 0 animico seriam os “atos” de sentir, de representar e de
pensar. Porém esses atos ndo poderiam existir na experiéncia imediata, pois pertenceriam ao
“reino do inconsciente”. Aqui esta o resultado: “desistir do inconsciente na psicologia significa

renunciar a psicologia” (Lipps, 1896, p.350).

Partindo da ideia de que todo o0 acontecer psiquico presente costuma ser de algum modo
condicionado pelas vivéncias conscientes passadas, sem que estas Ultimas precisem existir para
a consciéncia no momento presente, Lipps (1896) sugere que as representacdes passadas agem
sem estarem presentes como representacdes conscientes ou atuais. Na medida em que agem,
estas representagdes sdo de certa maneira excitadas, vivificadas: sdo “excitagdes” psiquicas
inconscientes. Logo, para Lipps (1896) as representacdes inconscientes sdo equivalentes as
conscientes no que diz respeito a sua posicao e significado no encadeamento da vida psiquica,
0 que difere da concepcdo de Freud, para quem a analise do sonho nos ensina que “o
inconsciente — ou seja, 0 psiquico — se apresenta como fungdo de dois sistemas separados”
(Freud, 1900, p.619, traducao nossa).

Com isso, Lipps (1896, p.349) propde ndo apenas a nog¢ao de animico inconsciente, mas
que este psiquico inconsciente promove uma agdo. O importante é que o inconsciente, assim
formulado, “ndo € nem mistico nem hipotético”, mas aparece como “a base geral da vida
psiquica”, e ndo como algo que se acrescenta ocasionalmente. O inconsciente € a base sob a
qual a consciéncia esta contida: € um momento no processo de excitagao psiquica, cujo objetivo

final € evidenciado pelas representacdes conscientes.

Em concordancia com Lipps (1896) neste ponto, Freud (1900) escreve que tudo o que é
consciente possui uma etapa preliminar inconsciente. De modo que, ao tomar como ponto de

partida os processos animicos inconscientes, Freud (1900) os vé como sendo 0s mais antigos,
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como primarios: a trama dos pensamentos oniricos ¢ decomposta em sua matéria-prima, ou
seja, 0s pensamentos do sonho sdo dissociados e retornam a seu material bruto, inconsciente
por natureza. Em vista disso, na Interpretacéo dos sonhos (1900) esta reafirmada a natureza do
inconsciente animico. Freud (1900, p.617) conclui: o inconsciente é o animico verdadeiramente
real, que nos é tdo desconhecido quanto a realidade do mundo exterior e nos € apresentado de

modo incompleto pelos dados da consciéncia.

Ao afirmar que o inconsciente é a verdadeira realidade animica, Freud (1900) esta
gerando uma ruptura epistemolodgica, operando simultaneamente uma subverséo da nocédo de
alma, j& que durante séculos o animico havia sido identificado aos processos de pensamento
conscientes. A consciéncia, passando a representar uma pequena parte da totalidade da alma,
deixa de ser a sede da verdade e passa a ser concebida em relacdo ao desejo inconsciente. A
partir de entdo, todo o problema sera buscar o fechamento que permitira o recorte do objeto
tedrico psicanalitico: o inconsciente, e se afastar o quanto for possivel da perspectiva de juntar

a ele os dados da consciéncia.

Contudo, apesar de Freud (1900) assimilar as ideias de Lipps no enunciado de suas teses
centrais contra os filosofos que identificavam o animico com o consciente, ele também aponta
diferencas entre suas concepgdes acerca do inconsciente: uma empirica e uma metapsicoldgica.

(Loparic, 2001). Freud mesmo as expde na Interpretagdo dos Sonhos (1900, p.619).

Do ponto de vista empirico, Lipps (1896) utiliza o termo inconsciente simplesmente
para indicar um contraste com o consciente: a tese é que, a parte dos processos conscientes, ha
também processos animicos inconscientes. Em contrapartida, baseando-se nos estudos dos
fendmenos do sonho e da formacdo dos sintomas histéricos, Freud (1900) sugere que ha dois
tipos de inconsciente, um deles semelhante ao de Lipps (1896), denominado Pré-Consciente, e

aquele que é também inadmissivel a consciéncia, isto €, censurado ou recalcado.

Do ponto de vista metodologico, Lipps (1896) nega qualquer interesse metodoldgico
em usar resultados ou hipoteses fisioldgicas no estudo psicoldgico do inconsciente, recusando-
se a fazer uso de hipdteses especulativas ou metaforas fisicalistas, entre elas as espaciais ou
topicas, na teorizagdo sobre o inconsciente psiquico. Mas Freud (1900) claramente se contrapde
a isso, atribuindo importancia metodoldgica as analogias espaciais e mesmo maquinicas, que

para ele nos permitiria construir uma teoria mais potente para pensar a clinica.
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Em sintese, como enfatiza Loparic (2001), o que diferencia o inconsciente freudiano do
de Lipps (1896) é, primeiro, o fato dele ser algo recalcado e, segundo, dele ser representado

como algo espacial.

2. Os trés sentidos do inconsciente

Antes de prosseguirmos ao proximo capitulo, convém produzirmos brevemente, em
uma retrospectiva, o percurso que Freud realizou em torno do conceito de inconsciente.
Faremos isto a partir da exposicdo realizada por Freud no texto Algumas observacdes sobre 0
conceito de inconsciente na psicanalise (1912), no qual encontramos 0s aspectos centrais de

sua primeira topica (Inconsciente, Pré-Consciente e Consciente).

Vimos que deixando para a filosofia a tarefa de se ocupar da alma humana, a medicina
teria ignorado os efeitos dos estados afetivos sobre o corpo e, consequentemente, 0s
“mecanismos” afetivos de ligacdo entre médico e paciente. A filosofia, por outro lado, pouco
teria contribuido para reestabelecer a reciprocidade da relacdo entre o corpo e a alma, por ter
mantido que “consciente” e “animico” eram nog¢des idénticas, excluindo a facticidade visada

pelo conceito de inconsciente de suas consideragdes.

De maneira geral, os filosofos teriam tomado uma de duas posicdes a respeito do
problema do inconsciente: ou o inconsciente era algo mistico, impalpavel e ndo demonstravel,
cuja relagdo com o animico permanecia obscura; ou deduziam que o inconsciente ndo poderia
ser algo animico e objeto da psicologia. Quando levado em consideracdo, era concebido
somente em seu sentido descritivo, para designar uma ideia que estivesse afastada pela
centralizacdo da atencdo em algo, podendo ser evocada a qualquer momento. Nesta
significacdo, as representagOes inconscientes ndo produziriam efeito, uma vez que ndo seriam
ativas ou apresentariam uma intencdo propria. Uma ideia inconsciente, entdo, seria uma ideia
gue ndo notamos, mas que seria capaz de se tornar consciente, tendo sua existéncia ligada a
nocao de memoria. Em consequéncia, a mutualidade da relacdo entre o corpo e a alma estaria
fadada a unilateralidade, j& que a influéncia fisica de uma ideia seria menosprezada e as
explicagdes acerca do que ha de animico no ser humano remeteriam a ideia de um algo animico
que se converteria em fisico, supondo-se assim dois sistemas, um fisioldgico, fisico, e outro

animico, funcionando separadamente.
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No entanto, a experiéncia clinica de Freud com a hipnose indicava que uma ideia
inconsciente preservava seu potencial de acdo, produzindo efeitos, j& que a sugestdo do
hipnotizador se mantinha por um curto periodo apds o despertar do paciente do estado
hipnotico, embora este ndo se lembrasse da ordem do médico de que executasse uma
determinada acéo. Isto o teria levado a modificar sua conceptualizagéo do inconsciente. Em seu
sentido dindmico, o inconsciente designaria pensamentos que estivessem presentes de forma
latente e que preservariam sua capacidade de ac¢do na vida animica. Nesta significacdo, o termo
inconsciente é usado como adjetivo, ficando pressuposto que haveria um movimento da
consciéncia que, dividida, criaria uma consciéncia a parte, que teria se desprendido. Nesta
concepcao, uma ideia poderia ser ativa e inconsciente, o que por si s6 ja modificava o lugar que

a ideia de alma ocupava em sua teoria.

Conforme Freud abandonou a hipnose em favor do método catartico e, posteriormente,
da associacao livre, a resisténcia que se erguia contra a recuperacdo de uma ideia passou a
ganhar destaque. O que surgiu como operador nesse processo foi o conceito de recalque,
formulado para pensar que uma ideia inconsciente ndo somente permanecia ativa, como poderia
ser impedida por um outro grupo de ideias a se tornar consciente. Com isso, Freud em 1900
introduziu uma distin¢do entre os diferentes tipos de pensamentos inconscientes, passando a
chamar de pensamentos pré-conscientes aqueles que facilmente se transportariam para a
consciéncia, e reservando o termo inconsciente para aqueles incapazes de penetrar a
consciéncia, devido a “forcas vivas da alma” que se opdem. Esta distincdo desembocava na
ideia de que o inconsciente seria uma fase regular e inevitavel dos processos que constituem as
atividades ditas animica, ou seja, que 0 inconsciente seria a base geral da vida animica: todo
ato animico comecaria inconsciente e poderia permanecer assim ou desenvolver-se rumo a

consciéncia, caso nao encontrasse resisténcia.

Assim, a distinc¢ao entre atividades pré-conscientes e inconscientes foi produzida depois
que o conceito de defesa foi formulado, ganhando entéo seu valor tedrico e pratico. Mas o que
de fundamental aconteceu para o sentido atribuido ao inconsciente foi a ficcionalizagdo de um
aparelho animico. Até entdo, o termo inconsciente era empregado adjetivamente para designar
que tal processo ou tal representacdo estava fora do campo da consciéncia. Porém, a partir da
elaboracdo do modelo do aparelho animico apresentado na Interpretacéo dos sonhos (1900), o
inconsciente passou a ser concebido como um sistema que tem uma estrutura e um modo de
funcionamento distintos do sistema Pré-consciente. Nesta ultima concep¢do o inconsciente

passou a ser referido como um substantivo, encontrando no sonho o modelo de seu
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funcionamento. Aqui surgiu mais fortemente a compreensdo freudiana de que somos
governados por ideias inconscientes. Em termos de precisdo, vale mencionar que o carater
“animico” atribuido ao aparelho parecia referir-se mais ao fato de o aparelho constituir uma
ferramenta tedrica que buscava esclarecer as atividades ditas da alma, do que de ser um modelo

da alma em si.

O essencial é gue, ao deslocar para o inconsciente o eixo antes centrado na razdo e na
consciéncia, Freud perpetuou uma importante ruptura epistemologica, ja que durante séculos a
alma havia sido identificada aos processos de pensamento consciente. Mas ndo podemos reduzir
essa ruptura a isto, pois essa derrubada da razao e da consciéncia do lugar sagrado em que se
encontravam produziram efeitos epistemologicos que se fizeram sentir em toda uma maneira
de pensar e se relacionar com 0 mundo. Seguramente, ndo € que Freud tenha tomado a alma
como um conceito, mas que, enquanto ponto referencial, o termo alma (Seele, em aleméo)
funcionou como um fio condutor que guiou todo o caminho que o levou em 1900 a afirmar,
apoiado na tese de Lipps (1896), o inconsciente como “a verdadeira realidade animica” (Freud,
1900). Ou seja, 0 inconsciente como 0 animico que expressa — como Lipps sugeriu (1896,
p.349) — “a facticidade que temos que colocar no lugar dos mais variados conceitos universais,

das forgas misticas e das atividades da alma”.

Em ultima instancia, o que Freud produziu é um deslizamento da problematica da
dualidade corpo-alma, para a da compreensao das manifestacdes do inconsciente. Nao sendo
despropositado que em 1913 ele tenha se referido ao inconsciente como um terceiro elemento
que, ao ser introduzido na dupla corpo e alma, intervinha nas relagdes estabelecidas entre
ambos. Conforme Assoun (1996, p.175) comenta, é como se Freud (1913b) tivesse passado a
deixar “aos cuidados de um observador ou pensador externo proceder a um reajuste que, no
fundo, ndo lhe concerne diretamente: ndo é da sua alcada, com efeito, falar da alma, do corpo
e de seus correlatos psicologicos (“psiquico” e “somatico”)”. E do inconsciente que ele se
ocupa. Por conseguinte, somos obrigados a reconhecer, por um lado, que Freud indiretamente
manteve a aparéncia de um dualismo; por outro, que ndo se pode afirmar que ele efetuava uma
separacao radical, sobretudo por, em alguma medida, nem a alma, nem o corpo, conservarem

as acepcoes das tradicdes que as opunha. (Figueiredo, 1995).

Entdo, se retomassemos passo a passo 0 encadeamento singular da critica freudiana a
unilateralidade da medicina e da filosofia, bem como da conceptualizagdo do inconsciente,

encontrariamos na origem de toda a discussdo um unico e mesmo termo: alma. Ha de se convir
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que o termo causa surpresa como referéncia final, pois ndo se poderia imaginar algo de mais
impensavel, de mais contraditorio, que Freud defendesse a retomada de certa autonomia a alma
para contrabalancar a equacdo. No minimo, isso sinaliza que uma critica realmente eficaz a
dualidade que assombra as praticas de salde ndo é tdo simples quanto gostariamos. Antes, ela
coincide com o exame de todo 0 modo de pensar, 0 que ndo pode ser levado a cabo em um
programa mais restrito, posto que se concilia com um posicionamento fundamentalmente
incompativel com aquele que preconiza a imposicdo de um pensamento universal acerca da

alma, como meio para solucdo de um enigma.
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B — O discurso hibrido de Freud ou A alma nas coisas

Na conversa, se a alma circula, acontece de eu me
esquecer das tristezas que abandono, de uma dor que
eu sofro, de me esquecer de mim mesmo, de tanto que
as palavras me inebriam e estimulam as ideias.

Jean Cocteau, A dificuldade de ser

A imagem da alma é a tentacdo, talvez a mais derradeira, de essencializacdo da
existéncia. Este capitulo apresenta a ideia de que ndo induzir a esta tentacdo requer falar da
alma a partir de uma racionalidade que a deslogue constantemente, isto €, que a conceba
continuamente. O que nos interessa é situar que a teoria tépica freudiana funciona por uma

dupla quebra de ilusdes, a serem trabalhadas em cada subcapitulo.

1. A alma das plantas: Freud, Fechner e a tentacédo do realismo anatémico

Primeiro vamos definir bem as relagbes entre os termos da questdo. Ela exige que
vejamos do mesmo angulo o tedrico, o animico e o lugar. Em vista disso, vamos acompanhar,
embora por pouco tempo, o trecho da Interpretacdo dos Sonhos em que Freud fez sua primeira

referéncia explicita a ideia de localidade psiquica:

Entre todas as observacdes sobre a teoria do sonho que podem ser encontradas entre
os autores, gostaria de destacar uma como digna de conexdo. Na sua "Psico-fisica"
(Parte 11, p.520), o grande G. Th. Fechner, no contexto de algumas das discussfes que
dedica aos sonhos, expressa a ideia de que o palco [Schauplatz] dos sonhos € diferente
daquele da vida desperta da imaginacdo. Nenhum outro pressuposto nos permite
compreender as peculiaridades especiais da vida do sonho.

A ideia assim colocada & nossa disposicdo é a de uma localidade psiquica
[psychischen Lokalitat].

(Freud, 1900, p.540-541, traducéo nossa, grifos do autor).

Este trecho deixa claro que a intencdo de Freud (1900) ao falar de uma “localidade”
psiquica estava diretamente articulada a pergunta de como encontrar inteligibilidade para a
caracteristica dos sonhos de que neles um pensamento é objetivado e experimentado como uma
outra cena. Mas também especifica que, quando iniciava o seu trabalho de ficcionalizacdo da
alma a partir da anélise dos sonhos, Freud reconhecia a conexdo de sua investigagdo com a
observacdo de Gustav Theodor Fechner (1860) acerca da distingdo entre a vida desperta e a

cena dos sonhos. O que isto sugere que devemos entender por localidade?
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Na&o é surpreendente que o livro de Fechner mencionado por Freud tenha sido Elemente
der Psychophysik (1860). Todo o projeto de Fechner era investigar as relagdes que se
estabelecem entre corpo e alma, trilhando um caminho na direcdo do que ele designou por
“visdo diurna” ou pampsiquismo. A este respeito, Aparecido da Silva e Rozestraten (2015)
comentam que, contra a “visdo noturna” do materialismo, Fechner chegou a publicar sob o
pseuddnimo de Dr. Misses diversas obras que buscavam afirmar a espiritualidade e a existéncia
depois da morte como sendo a intima relagdo entre 0 mundo no seu aspecto material e no seu
aspecto animico. Ele acreditava que caso fosse possivel demonstrar que havia uma equagao
entre 0 aspecto material e o aspecto fisico da realidade, poderiamos chegar a uma eliminagéo
da dualidade corpo-alma ou espirito-matéria, em favor do pampsiquismo. Em sua perspectiva,
corpo e alma seriam como dois pontos de vista de uma mesma realidade: uma mesma substancia

apreensivel como alma, sob o0 ponto de vista interno, e como corpo, do ponto de vista externo.

No que segue em seu pensamento, a parte que nos interessa pode ser encontrada em seu
capitulo sobre a sede da alma, que compde parte da secdo citada por Freud. Neste capitulo,
Fechner defende a ideia de que ha uma relacdo espacial sem a qual ndo faria sentido falar de
alma. Prova disso poderia ser encontrada na expressdo “assento da alma no corpo”, bem como
no habito de se pensar a alma como um ser especial espalhado ou sentido no corpo ou em algum
lugar mais ou menos definido ou imaginado. Uma vez isto reconhecido, ndo poderiamos

descartar a questao de que a alma deveria ser capaz de localizagcdo no espaco.

Conveém precisar o tipo de relacdo que Fechner concebe entre a alma e a estrutura
corporal. Evocaremos aqui seu livro Ueber die Seelenfrage (1861)°, embora Freud n&o o cite
diretamente, pois ele facilitara nossa reflexao sobre o que devemos entender por “localidade
animica”. A tese de Fechner ¢ que as plantas possuem alma mesmo que ndo apresentem um
sistema nervoso como o0s animais. Ele estd atacando o pressuposto da fisiologia tradicional de

que as funcdes animicas sao dependentes das e se reduzem as estruturas anatbmicas.

Em favor de sua tese, o autor faz aluséo a sonoridade dos violinos e das flautas: para
concluirmos que plantas ndo tém alma, precisariamos também ser capazes de concluir que, por
violinos precisarem de cordas para soar, flautas também precisardo de cordas para soar. De
maneira analoga, precisariamos ser capazes de concluir que por lampides a gas precisarem de

pavios para queimar, galhos ndo serdo capazes de queimar, ja que nao possuem pavios. Mas as

® Traducdo livre do titulo completo: “Sobre a questdo da alma: um passeio pelo mundo visivel para encontrar o
invisivel” [Ueber die Seelenfrage: ein Gang durch die sichtbare Welt, um die unsichtbare zu finden].
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flautas soam sem cordas e os galhos queimam sem pavios, entdo ndo podemos concluir que
plantas ndo tem alma por n&o possuirem um sistema nervoso. E por esse motivo que pode haver
evolugdes e desenvolvimentos paralelos das fungbes sensitivas animicas nas plantas e dos
animais, tornando possivel a conclusdo de que as plantas, como os animais, possuem almas. No
caso dos violinos e das flautas, por exemplo, independe se as flautas usam colunas de ar e os
violinos usam cordas, pois ambos produzem som. (Fechner, 1861). Ha um critério funcional
externo para a manifestacdo da alma; e esse critério diz respeito a funcdo, e ndo a similaridade
da matéria. (Heidelberger, 1994). A aparente indistin¢ao da existéncia ou ndo da alma depende,

portanto, para Fechner, apenas do angulo de sua observacéo.

Nisso, porém, conforme comenta Heidelberger (1994), Fechner ndo afirmava ou negava
uma relacdo de natureza causal entre o corpo e a alma, mas tentava expressar de maneira mais
conveniente a conexao empirica que poderia descrever a relagdo entre as experiéncias internas
(sensacdo) e as externas (estimulo fisico). De acordo com a sua tese, ndo poderia haver uma
mudanca na alma sem uma alteracdo correspondente no corpo, o que significava que qualquer
transformacdo poderia ser inteiramente explicada pelas leis naturais. Nesse sentido, Fechner
concebia que a alma apresentava funcdes, tal como a sensacdo, que poderiam ser medida em
termos de sensibilidade, tendo sido este o caminho que o levou a ser considerado por Titchener,
aluno de Wundt, como o “Pai da Medida Mental” (Da Silva & Rozestraten, 2015).
Posteriormente foi utilizado o termo “paralelismo psicofisico” para designar esse postulado de
que haveria uma correlacdo entre o corpo e alma na qual 0s processos animicos seriam

regularmente acompanhados pelos processos corporais.

O fendbmeno da vida dos pdlipos, mencionado pelo autor, demonstra isso bem, pois nos
leva a um verdadeiro sinal da sensibilidade (funcdo da alma) das plantas: se um pélipo de brago
estendido (hidra) é tocado, ou a &gua em que ele esta localizado é sacudida, de repente ele se
contrai em um pequeno caroco. Se colocarmos um copo de luz perto de varios polipos, depois
de um tempo vamos encontra-los todos pendurados ao lado da luz. Além disso, eles também
distinguem os seus semelhantes, ndo agarrando outros de sua propria espécie, mesmo que
estejam com fome, deixando-os cair sobre seus bracos estendidos, enquanto ao primeiro toque
agarram animais que gostam de comer. Assim, para Fechner (1861), apesar da luz superior da
razdo estar ausente e a vida das plantas poderem ser vistas pela lente da escuriddo (auséncia de
alma), a luz da sensualidade pode queimar t&o intensamente quanto a luz superior da razéo — e
todo o jogo da alma gira em torno da satisfacao dessa “sensualidade”. Eis que os polipos provam

gue nao dependem dos nervos que outras criaturas apresentam para possuirem uma alma, o que
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contradiz as defini¢cdes de alma e corpo em termos da perspectiva em que algo é dado (causa
do outro). Questiona-se assim que um organismo precise dos mesmos meios para sentir que o

outro.

Disso tudo, em um primeiro relance, os escritos de Fechner podem parecer pouco
significativos para um estudo aprofundado de Freud, principalmente quando consideramos que
seu trabalho psicofisico ndo é uma excecdo dentro da visdo metafisica, que ndo deixa de
propagar a ideia de um sujeito portador de uma estrutura mental dividida em funcdes que
permitiriam alcangar e conhecer os objetos externos. Eles apresentam, entretanto, um interesse
especial, por duas razdes. Em primeiro lugar, € a ele que Freud (1900) recorre para falar de
localidade psiquica na Interpretacdo dos sonhos — texto que, como é sabido, ocupa uma posi¢ao
estratégica em toda a sua obra. Em segundo, porque Freud retira de Fechner um verdadeiro
modelo de aproximacéao do que poderia haver de animico no sofrimento humano, denunciando

o limite de toda a tentativa de sua localiza¢do anatémica.

Sobretudo, o recurso a Fechner faz com que, deslocada do espago-corpo, a topica
apresentada em 1900 seja referida a um espaco que, conforme comenta Assoun (1983), depende
ao mesmo tempo do corpo e do esquema explicativo do corpo, mas esta seguro de sua diferenca.
H& mesmo uma rejeicdo, que Freud parece afastar designando-a como uma “tentagdo”, como
se evidencia na continuidade do trecho citado anteriormente. Freud prossegue: “Deixemos de
lado o fato de que o aparelho animico [seelische Apparat] com que estamos lidando é também
conhecido por nds como uma preparac¢ao anatdmica, e evitemos cuidadosamente a tentacdo de
determinar a localidade psiquica de uma forma anatémica” (Freud, 1900, p.514, traducao

nossa).

Mas o que podemos entender com “evitar cuidadosamente a tentacao”? Antes de mais
nada, que assimilar um substrato anatdmico a alma equivaleria a um retorno ao pensamento
metafisico presente na racionalidade médica da época. A alma continuaria sendo falada, é claro,
mas o registro no qual isto aconteceria seria 0 da materialidade orgénica e ndo mais o da
realidade do pensamento. Entdo, em lugar de criagdo, encontrariamos uma generalidade, na
qual tudo se resolveria com a técnica. Sobre isso, lembro as palavras da poeta Marina Tsvetaeva
(2017, p.50): “os grandes poetas ndo precisam das formulas de poética prontas, e dos que nao
sdo grandes nds € que nao precisamos”. De maneira analoga, o psicanalista ndo precisa de
formulas analiticas prontas: isto configura o assassinato do saber analitico, a morte da “alma”

do analista. E se levarmos isto a sério acrescentando o carater provisorio que Freud
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recorrentemente atribuia & sua teorizacdo, encontraremos ainda um segundo alerta: que se o
psicanalista em algum momento acreditar ter capturado definitivamente a alma em um aparelho

conceitual, ele também a estara matando; uma teorizacao totalizante equivaleria a morte.

Reconhecer a tentacdo ja é, no entanto, bem menos do que podemos esperar de uma
leitura critica de Freud, principalmente se considerarmos que a formulagdo que fizemos nos
deixa a incumbéncia de proceder de modo a identificar os restos da ideia metafisica de um
sujeito portador de uma alma que poderia ser capturada pela razdo. De qualquer modo, a
intuicdo que funda a tdpica freudiana nos conduz a descartar a possibilidade de uma
interpretacdo anatdmica ou exclusivamente neuroquimica dos sintomas. Este € um ponto
fundamental j& que evidencia que a problemaética sobre a alma condiciona em seu cerne a
questdo da escuta, funcionando tanto como um ponto de partida para abri-la, quanto como
fundamento de sua surdez. Quanto mais nos aproximamos disso, mais a no¢do de alma aparece
como importante para a escuta analitica de modo mais evidente, de maneira que qualquer critica
sera totalmente impotente se, ao invés de se voltar contra a ordenacdo da unilateralidade
presente nas concepgdes metafisicas, atacar, por exemplo, apenas a classificacdo internacional

de doencas ou praticas de saude isoladas.

Podemos nos perguntar, nesse ponto da investigacéo, quais os efeitos epistemoldgicos
dessa filiagdo, pois Fechner ndo fornece a Freud apenas um instrumento de pensamento, mas
também lhe transmite certa concepgdo em torno da nocao de alma e do proprio conhecimento,
a partir do qual Freud ira se posicionar. E ira se posicionar inclusive para se distanciar, tendo
em vista sua decisiva critica a identificacdo do animico ao consciente, que, em suas palavras,

nos precipita nas “insoluveis dificuldades do paralelismo psicofisico” (Freud, 1914).

Os efeitos principais dessa leitura podem ser sintetizados levando em conta o trajeto do
texto de 1900. Freud comega apresentando a “ideia sensata™’ de Fechner que situa 0 processo
do sonho como se desenrolando em um territério diferente daquele da vida ideativa em vigilia.
Nos apresenta, entdo, a ideia de localidade psiquica (ou animica) e propde que especulemos

sobre a atividade animica supondo a existéncia de um aparelho semelhante a um aparelho

" Em uma carta datada de 9 de fevereiro de 1898, Freud escreve a Fliess: “Estou profundamente imerso no livro
dos sonhos, escrevendo-o com fluéncia, e gosto da idéia de todas as ‘cabecas balangando’ por causa das
indiscricOes e ousadias que contém. Se ao menos ndo fosse necessario ler tanto! J& estou farto da escassa literatura
que existe. A Unica idéia sensata ocorreu ao velho Fechner, em sua sublime simplicidade: o processo do sonho se
desenrola num territorio psiquico diferente. Farei um relato sobre o primeiro mapa grosseiro desse territorio.”
(Freud, 1898, p.299-300).
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Optico, onde o lugar em que se produz os estagios preliminares da imagem corresponde a pontos
ideais. Logo em seguida, a fim de assegurar a visualizacdo dos processos inconscientes, Freud
enfatiza que ndo ha, a rigor, nenhuma necessidade da hipétese de um arranjo espacial dos
componentes internos do aparelho: ndo se trata de admitir a existéncia de localidades animicas
diferentes, mas de destacar a importancia, conforme Green (2001) comenta, do fechamento que
circunscreve um lugar no qual se passa alguma coisa; lugar de passagem, espaco de
transformaces. Esse fechamento, que corresponde a atribuicdo de uma extenséo espacial ao
aparelho, obedece a uma racionalidade particular: primeiro determinamos o lugar, 0s processos

vém depois.

Como se V€, sem nos determos detalhadamente nos pormenores das diferencas entre as
concepcdes dos autores (0 que nos desviaria de nosso objetivo), percebemos que Fechner lega
a Freud o interesse em fazer uso de metaforas fisicalistas, entre elas espaciais ou topicas, na
teorizacdo sobre o que poderia haver de animico. Com isso, Freud herda de Fechner um modo
muito particular de estruturar as relacdes entre os trés elementos centrais da nossa discussdo: o
teodrico, 0 animico e o lugar. Se resumirmos estas relacdes, elas estdo subordinadas ao seguinte
ponto de vista geral: 0 animico comporta um contingente de efeitos dos quais precisam ganhar
uma conotacao espacial (serem topicalizados, situados) para que ganhem estatuto de existéncia.
Porém, para isto é necessario que observemos algum coeficiente de estabilizagdo interna, pois
esse lugar ndo é lugar nenhum, mas funciona orientado por um certo grau de alteridade. A
teorizacdo de uma topografia serve justamente a isso: para pensar a alteridade deste lugar
indeterminado e ndo anatomicamente circunscrito, mas estendido aos limites das possibilidades
de um certo jogo de sensualidade. E este jogo que interessa a Freud, ndo havendo nenhuma

necessidade de nos atentarmos demasiadamente ao arranjo espacial.

No limite, isto é expressdo de uma franca tomada de posicdo em relacéo a realidade
animica e revela a preocupacéo freudiana em dar um estatuto para o animico como realidade.
Quando Freud se afasta do senso comum para rever o discurso sobre a alma, isso equivale a
uma tentativa de dar forma de realidade inteligivel a um conjunto de observacdes confusas, a
escolher uma estratégia para enfrentar o inesperado sem ser destruido. Nesse fluir, que € a um
sO tempo dar lugar a fala e sustentar um desconhecimento, Freud vai construindo uma
possibilidade de evidenciar efeitos cujo substrato é indeterminado. O ponto decisivo é que 0
“animico” marca uma posi¢ao: ¢ a visao do observador que busca capturar com as palavras algo

gue escapa as palavras, excedendo justamente as nossas possibilidades de consciéncia.
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Ao final do capitulo, ap6s se interrogar sobre o valor tedrico e pratico do estudo dos
sonhos nas contribuicdes que ele faz ao conhecimento psicologico, Freud (1900) afirma a
singularidade existencial do animico, contraposta a realidade material: “a realidade psiquica é
uma forma especial de existéncia que ndo deve ser confundida com a realidade material”
(Freud, 1900, p.625). Na nota de rodapé consta que esta frase ndo aparece na primeira edicéo,
mas na de 1909, com alteracdes posteriores em 1914 no lugar e 1919.8 De qualquer maneira,
como Frayze-Pereira (1999) sublinha, tal como esta, ela aparece como uma forma que revela a
preocupacdo freudiana em dar um estatuto para o animico como realidade. Segundo o
comentador, para Freud (1900) a realidade psicoldgica é uma forma especial de existéncia que
é, essencialmente, uma forma simbdlica e, por ser simbolica, esta também pelo que ndo esta —
presenga-auséncia. Nessa perspectiva, ¢ por ser “forma simbolica” que a realidade animica nao
deve ser confundida com a realidade material, 0 que parece ser compativel com a maneira de
Freud (1900) entender a realidade do aparelho animico como ndo localizavel em elementos

organicos, mas, por assim dizer, entre eles.

2. A alma das palavras: a tentacdo do realismo psicoldgico

Quando a alma nos alcanca, ndo sabemos dizer se convém considera-la carne ou verbo.
A dificuldade ¢ desde o inicio anunciada pela impossibilidade de apontar “onde” exatamente
ela esta, fazendo-a ser somente acessivel, isto €, pensavel, por meio de um raciocinio particular
que faz conceber, pelas palavras, o lugar de que se trata. Para esta racionalidade particular Freud

forjou 0 nome de metapsicologia.

E oportuno dar a compreender aqui esta tese central: falar de alma s6 tem efeito, em sua
acepcdo psicanalitica, se o fizermos a partir de uma racionalidade que a desloque
constantemente. Portanto, podemos dizer que a metapsicologia formaliza uma modalidade de
pensamento que responde a necessidade de que a escuta do analista abra a fala para efeitos de
ressonancia, em que as palavras deslocalizem o sentido que inicialmente as sedimentavam.
Nesse sentido, o que compreendemos sobre a metapsicologia comporta uma maneira por meio
da qual iremos conceber a hip6tese freudiana de localidade animica e, consequentemente, toda
a dimensdo de uma teoria dos lugares (teoria tépica) na psicanalise. Com isso, estamos

8 Na versdo de 1914, Freud (1900b, p.480) escreve “faktischen Realitat [realidade factual]” no lugar de
“materiellen Realitat [realidade material]”, como passa a constar a partir da alteragdo de 1919.
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propondo uma leitura que ultrapassa os limites de uma discussdo sobre a técnica, ja que
enfatizamos uma racionalidade que: 1) precede a utilizacdo do aparelho animico como um
constructo tedrico ou uma simples instrumentalizacéo do fazer clinico; e 2) transforma e confere

0 estatuto do animico na obra de Freud.

Para encurtar, digamos que o aparelho animico ndo é apenas um conjunto coordenado
de hipdteses discursivas por meio da qual conceberiamos uma metapsicologia, mas que é o que
é proprio ao pensar metapsicoldgico — isto €, seu género discursivo — que precisa ser colocado
em questdo. Por exemplo, a constituicdo hibrida da alma (de um objeto que se furta a
fenomenalidade e, no entanto, ndo se atesta em nenhum outro lugar sendo pela fenomenalidade)
nos convida a considerar que o animico possa se situar no plano da abstracdo. Muitos leitores
de Freud aceitaram essa ideia, falando tranquilamente do aparelho animico como um modelo,
uma imagem, uma comparacao; situacao que favoreceu a ideia de que tudo que diz respeito a
metapsicologia ¢ por demais “teérico”. Em vez de “alma”, deveriamos entdo nos contentar em
dizer prudentemente: a palavra, a nocéo, a concepcao? Essa preocupacao ndo bastaria. Se ai se
tratasse apenas de um termo reduzido e as palavras fossem de ordem “apenas” simbolica, como
teria sido possivel a Freud defender a possibilidade de tocarmos a realidade pulsional por meio
das palavras? Se o termo alma fosse desnecessario, por que nao simplesmente abandona-lo?

Inversamente, como a alma se mantém para além de seu nome?

Um compromisso consiste, pois, em esbocar este modo de raciocinio hibrido. Afinal,
qual ¢ o género de discurso que chamamos “metapsicologia”? O que podemos depreender de
uma escrita metapsicolOgica “sobre” a alma? Tal € a questdo que buscaremos submeter aqui a

prova de uma reflexdo, inspirada na leitura de Pierre Fédida dos textos de Platdo e Derrida.

Sem nos adiantarmos em consideracdes psicanaliticas, convém iniciarmos introduzindo
o dialogo do Timeu, de Platdo. Nele, Platdo nos apresenta uma minuciosa descri¢do do processo
por intermédio do qual o cosmo teria sido criado, reconhecendo a existéncia de uma causa
divina, embora ndo necessariamente primeira, que teria sido responsavel pela fabricacdo de
tudo o que ha no mundo. Nesse esquema, concebe-se a existéncia de dois planos ontoldgicos
que engendrariam a dicotomia de dois géneros de ser: um idéntico a si mesmo e imutavel, o
inteligivel (o ser); e o outro, idéntico ao vir a ser, aquele que estd em continua transformacéo,

0 sensivel (o devir).
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Ao que tudo indica, conforme sugere Brisson (2012), essa hipotese dicotdmica cria dois
problemas complexos: o da participacdo das formas inteligiveis entre elas mesmas e o da
participacdo das coisas sensiveis nas formas inteligiveis. E para responder esta segunda
pergunta que Platdo, no Timeu, faz intervir a ficcdo de khdra, que muito frequentemente foi
traduzida pela palavra “lugar”, mas que a partir de Aristoteles passamos a chamar de “matéria”.
Em sendo assim, o0 axioma sobre o qual se funda todo o seu desenvolvimento € o seguinte: o
ser verdadeiro implica a permanéncia e a estabilidade, tendo por corolario o devir, que recusa
toda a permanéncia, ndo podendo “ser” no sentido estrito do termo. Disto decorre que as coisas
sensiveis, que sdo imagens das coisas inteligiveis e ndo cessam de mudar, tém seu ser ndo nas
formas inteligiveis, mas no lugar em que aparecem e desaparecem (Brisson, 2012): em um

terceiro género de ser, khora.

Esforcemo-nos para aprofundar essa ideia. Timeu refere que a agua, a terra, o fogo e o
ar passam por diferentes estados: a &gua quando congela parece pedra ou terra, mas quando
derrete e se dispersa se torna bafo e ar; o ar, pode tornar-se fogo, ao passo que o fogo quando
se extingue regressa a forma do ar que, por sua vez, quando concentrado e contraido, torna-se
nuvem ou nevoeiro que, se for mais comprimido, torna-se &gua novamente. Na medida em que
nenhum destes elementos nos aparece sempre do mesmo modo, qual deles podemos afirmar
com firmeza que é uma coisa, seja ela qual for, e ndo outra? N&o é praticavel. Ndo podemos
dizer que um elemento ¢ “isto” (aquilo que ndo se altera, khéra), mas sim “aquilo que esta
sempre assim” (o que “naquilo”, em khéra, entra). E entdo ao constatar essa dificuldade de
estabelecer um modo de falar dos elementos e de, considerando o seu ciclo de devir, situa-los
em relacdo a eles mesmos, que Platdo passara a distinguir um terceiro género, de outra espécie,
diferentes dos dois outros (0 ser e o devir). Este terceiro género, khora, correspondera aquilo
em que cada uma das qualidades sensiveis vem a aparecer para desaparecer em seguida,
servindo para explicar a diferenca entre a imagem de uma coisa sensivel e o seu modelo

inteligivel.

Eis, portanto, a questdo que Timeu coloca e tenta responder: como falar do sensivel?
Como falar daquilo que depende de uma espécie de metonimia, escapando a cada vez mesmo
que parecemos captura-la? N&o teria como um psicanalista ndo ser aqui fisgado pela
proximidade desta reflexdo com o exercicio clinico. Encontramo-nos bem no terreno de Freud,

que ndo cessava de buscar o imperscrutavel do sofrimento humano.
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Vamos diretamente ao texto de Platdo. Sera a partir do enunciado que segue que Derrida
(1993) ira realizar o rigoroso trabalho de leitura que posteriormente sera retomado por Fédida

(ndo sem um certo encantamento) em seu seminario sobre a situacdo psicanalitica:

Na verdade, nés tinhamos distinguido dois tipos de ser [...]. Mas agora, o discurso
parece obrigar-nos a empreender uma exposi¢do que esclareca um tipo dificil e
obscuro. Que propriedade temos nos de supor que ele tera de acordo com a natureza?
Seré sobretudo a seguinte: ser o receptaculo [dekhomenon] e, por assim dizer, a ama
de tudo quanto devém. (Platdo, 2011, p.131, 49a-49b)

O terceiro género, khéra, nos é entdo apresentado como um receptaculo (dekhomenon)
do devir, cuja aproximacdo ndo pode ser direta, e isto porque khéra ndo pode ser percebida
pelos sentidos, nem alcangada por meio do intelecto, sendo somente acessivel através de “um
certo raciocinio bastardo, sem recurso aos sentidos, a custo credivel” (Platdo, 2011, p.138,
52b).° Mas sua compara¢io com uma “ama do devir” introduz um elemento novo, pois faz
intervir a ideia de um elemento constitutivo na ideia de lugar: as coisas sensiveis entram em
khora, que também entra na constituicdo das coisas sensiveis. Em seu comentario ao dialogo
em questéo, o tradutor Rodolfo Lopes (2011) refere que, em termos espaciais, a isto acresce o
fato da natureza de khora poder ser caracterizada de modo ambiguo: é extensdo ou espago como
condig¢ao de localizagao (“providencia uma localizagdo a tudo quanto pertence ao devir”, p.138,
52b) e € a0 mesmo tempo o préprio local ocupado por um determinado corpo (“a natureza que

recebe todos os corpos”, p.134, 50b).

Interrogando-se sobre o que pode ser este “receber” de um receptaculo que da lugar a
todas as determinag¢des, mas ndo “conserva’” nenhuma delas, Derrida (1993) acentua o “nao
ser” de khoéra. Para o autor seria problematico supor que khora pudesse “receber” ou “dar
lugar”, pois se trata antes de uma estrutura do que de alguma esséncia: uma vez que sua natureza
seria receber todos os corpos, khéra jamais poderia assumir a forma dos objetos que nela
entram, nem sequer lhes fornecer um substrato. Ela ndo tem as marcas de um ente. Ela ndo ¢, e

esse “nao ser” sO pode se anunciar. Nas palavras de Derrida (1993):

° Quando se trata de abordar khora, Platdo mantém uma atitude especulativa: suas observagdes se reportam a algo
de carater diferente. Conforme Derrida (1993), khora parece desafiar a oposicdo logos/mythos, dependendo de
uma forma de raciocinio bastardo ou hibrido que apresenta uma dupla oscilagéo entre géneros de oscilagdo: néo é
nem légico, nem mitico (dupla exclusdo), ao passo que é ao mesmo tempo também I6gico e mitico (participagéo).



60

Khéra ndo é um sujeito. Ndo é o sujeito. Nem o substrato. [...] Ela ndo é e esse néo-
ser sO pode se anunciar, isto é, igualmente ndo se deixar tomar ou conceber através
dos esquemas antropomérficos do receber ou do dar. Khéra ndo é, sobretudo néo é,
um suporte ou um sujeito que daria lugar, recebendo ou concebendo, ou até mesmo
se deixando conceber. Como lhe denegar essa significacdo essencial de receptéculo,
ja que esse mesmo nome Ihe é dado por Platdo? E dificil. (Derrida, 1993, p.20, grifos
do autor).

A prudéncia destas férmulas negativas inscreve uma sutil inadequacdo nominal: o
“nome” nao alcanga khdra, apesar de ser somente por seu intermédio que khora pode se dar a
ver. E khora se da a ver justamente nesse ponto onde a palavra se esvazia de sua substancia
metafisica. Assim, conforme Derrida (1993), ha khora, mas a khdra ndo existe. Se ela apresenta
alguma marca da palavra como nome proprio, ainda que seja por sua referéncia ao Unico, é
preciso observar que o referente dessa referéncia ndo existe. Ha khora, mas o que “ha” ai, ndo
esta; nos cabendo formular um pensamento sobre esse “ha” que, na realidade, nao “dd” nada,

ao dar lugar ou ao dar a pensar, ja que ndo esta remetido ao gesto de um sujeito doador.

A rigor, os avangos de Derrida (1993) a respeito de khora reforgam um limite
antropomorfico na apresentacdo de khora em Platdo, na medida em que, para caracteriza-la,
Platao utiliza figuras como a de um “receptaculo”, um “suporte” ou um “lugar” que receberia
e daria lugar ao ente. Com isso, Derrida esta colocando em xeque — quer negando, quer
suspendendo — as significacOes até entdo depreendidas do discurso sobre khéra na lente de
Platdo, entendendo que todas as traducgdes permanecem capturadas por redes interpretativas
induzidas por uma tradi¢do que coloca a sua disposi¢ao ‘“‘uma reserva de conceitos utilissimos,
mas todos construidos sobre esta distingdo entre o sensivel e o inteligivel, com a qual
precisamente o pensamento da khora nao pode mais se acomodar” (Derrida, 1993, p.15). Tais
interpretacOes viriam a dar forma a khora, informando sua significagdo ou valor, muito embora
khora ndo se deixe esgotar por esses tipos de traducao trépica ou interpretativas. E por isso que
é preciso fazer calar as significacdes que a tradicdo da retdrica ha muito tempo fazia cantar e,

nesse sentido, dar a palavra a khora, esse lugar que desmonta a iluséo do gesto de um criador.

A meio percurso, khora nos chega entdo como um terceiro género e como um lugar sem
lugar: sua palavra ndo é nem seu endereco nem aquilo a que ela se refere. De modo que, embora
seu nome ja tenha sido pronunciado, ainda nao se trata de khéra, ao menos ndo aquela que da
lugar a medida do cosmos. Essa designagédo obedece a um critério: khéra ndo é um lugar dentre
outros, mas € talvez o préprio lugar, o insubstituivel lugar em que é possivel “pdr-se em”, mas
jamais sé-lo. Precisamente, o que interessa a Derrida (1993), bem como posteriormente a Fédida

(1991), é pensar esse lugar, cujo acesso sO se realiza renunciando a nomear isso que, por
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natureza, “torna-se”’, muda e adota assim outros aspectos. Lugar este que teria aberto, entre o
sensivel e o inteligivel, ndo pertencendo nem a um nem a outro, um espacgo aparentemente

vazio, embora ndo seja propriamente 0 vazio.

J& podemos voltar a nos deter por alguns instantes em consideracGes psicanaliticas,
retornando as problematicas que propusemos. Afinal, qual é o género discursivo que chamamos
“metapsicologia”? Fédida (1991) nos questiona: seria arriscado pretender que o discurso sobre
khora, este discurso de uma racionalidade hibrida sobre o ser do lugar, seja literalmente
metapsicologico? Tratando-se na metapsicologia de pensar certos “seres” como a pulsdo € o
sonho, permitindo que sua l6gica se apresente em um discurso, ela também nédo excederia a
polaridade do mythos e do logos, tal como o discurso sobre khéra? A racionalidade
metapsicologica evoca um logos, mas a esse logos devemos acrescentar o papel do phantasieren
que, longe de ser divagacdo do pensamento, € um requisito para avancar na descri¢do
metapsicoldgica, afinal o psicanalista deve sentir-se livre para avancar desde o efeito consciente
até o processo inconsciente. Dai o papel legitimo do phantasieren, que ndo cessa de preservar

para os “seres” dessa racionalidade uma capacidade de fic¢ao ou uma poténcia mito-poética.

E verdade, refere Fédida (1991), que subtraida & racionalidade da fisica, khora sobretudo
ndo deve precipitar-se em representacdes de natureza antropomorfica. Isto impediria o uso de
metéaforas fisicalistas, entre elas as espaciais ou tdpicas, tdo caras a Freud na teorizacdo sobre o
inconsciente animico; ou seja, isto denunciaria os limites de uma representacao do inconsciente
como algo espacial. Pois justamente, para Fedida (1991), o que h& de mais fundamental na
designacdo metapsicoldgica, ou seja, na producdo da situacdo analitica através e por meio da
escritura metapsicoldgica da andlise, é esvazid-la de todas as suas representacdes

antropomorficas.°

Chegar até ai ¢ abrir o caminho para a afirmacao de que a hip6tese do “lugar do animico”
(localidade animica) em nada equivale a localizacdo da “vida animica”, o que confere as
relacBes epistemoldgicas entre Freud e Fechner uma divergéncia de primeira ordem, nos

levando a renunciar a toda a linha de pensamento que procede de uma fenomenologia do estado

10 Fédida (1991) denuncia uma certa tendéncia que nio cessou de se desenvolver no decorrer dos anos e que
consiste no excesso de subjetivismo antropomorfo e humanizante de que sofre a psicandlise. Esses
desenvolvimentos de Fédida em torno do tema parecem estar enderecados aos psicanalistas que majoram a
fenomenologia de uma metafora do espaco, realizando uma hipertrofia deste conceito — quer seja com a nogao de
espaco psiquico, de espago transicional, de espago transferencial ou até mesmo com a nogdo de “continente”. Além
disso, os prolongamentos dessas ideias também constituem a base a partir da qual Fédida questionard a questao
lacaniana da topologia, argumentando que esta ndo é independente de uma tropologia.
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de vigilia para conceber a localidade animica e, consequentemente, a nocdo alma. A
necessidade de radicalizar essa ideia, vale mencionar, estd constantemente confirmada em
Freud. Prova disso pode ser encontrada em suas categoricas afirmacdes de 1900 de que “a partir
do momento em que queremos nos aprofundar nos processos animicos do sonho, todos 0s
caminhos levardo a escuriddo” (Freud, 1900, p.515, traducdo nossa), tendo em vista que a
natureza intima do animico “nos ¢ tao desconhecida quanto a realidade do mundo externo”

(Freud, 1900, p.617, traducdo nossa).

Percebe-se a ironia dessa formula, pois mesmo que na metapsicologia haja “seres” a
serem pensados, seria s6 por meio de uma racionalidade bastarda que se acederia a eles e que,
mais do que isso, estes poderiam existir. E desde esse lugar da alma colocada em abismo que
se desenham as figuras que a interpretacao freudiana, assim como a alma e o sonho, atribui
existéncia. (Fédida, 1991). Diriamos, entdo, que o que chamamos de alma é, por um instante, o
efeito produzido pela linguagem em seu brusco ensurdecimento. E fundamentalmente um termo
paradoxal, um nome alucinado, cuja natureza consiste provavelmente na contradi¢cdo que

contém em seu absurdo a funcdo de marca ou mascara da falta.

Diante destas reflexdes, o que podemos depreender de uma escrita metapsicoldgica
“sobre” a alma? Um dos efeitos interligados dessa leitura é que a propria tarefa de pensar a
negatividade da alma é, para a psicandlise, o processo de sua obra renovada. Isto pois, ao
aproximar o discurso sobre khéra do discurso metapsicoldgico, Fédida (1991) constr6i um
constante lembrete sobre a situagdo segundo a qual a interpretagdo da fala é possivel: “ainda
uma vez, trata-se ndo somente de nada acrescentar, mas — mais do que retirar — extrair do

material bruto a forma que ele contém” (Fédida, 1991, p.92).1!

Sobre isso, devemos considerar que a propria pratica psicanalitica corresponde a uma
investigacdo em direcdo a uma “verdade material” dos padecimentos da alma, qual seja, o que
nunca pode ser realizado por completo, posto que sua realizacdo faria com que as palavras ndo
remetessem de maneira insistente e infinita para outras palavras — haveriamos encontrado o
momento fundador absoluto da produtividade discursiva. Neste ponto, caberia retomarmos as
palavras de Freud: devemos deixar inteiramente de lado a abordagem material, em favor da

espacial.

1 Embora neste trecho do livro Fédida ainda n&o tenha adentrado propriamente em suas consideragdes sobre uma
teoria dos lugares na psicandlise, a citagdo foi realizada por considerar que essa passagem ilustra bem o pensamento
desenvolvido posteriormente pelo autor.
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Por fim, convém retomar: no comeco do capitulo focalizamos a dimenséo do trabalho
de deslocalizacdo anatdmica implicado na Idgica freudiana de construcao topica. Agora cabe
completarmos a formula estabelecendo que, assim como a tépica funciona por liberagdo do
substrato anatdmico, ela também o faz por esvaziamento da substancia metafisica. Em outras
palavras, para que a alma se forme para o pensamento em teoria e, assim, se constitua pela
teoria em aparelho sem tombar para um psicologismo que o tome como algo que tem lugar na
consciéncia, € preciso uma dupla quebra de ilusdes. Por um lado, é preciso espedacar a ilusao
organicista que subjaz a tentacdo de determinar a localidade animica de uma forma anatémica;
por outro, é preciso quebrar toda a ilusdo de uma espacialidade subjetiva de que a consciéncia
se serve. Por essa razdo, convém evitarmos atribuir a ela um realismo psicolégico que permitiria

gue nos a representassemos como lugares de autopercepcéo da vida animica.

Admitindo este ponto de vista, somos conduzidos a pensar a homologia entre o teorizar
em psicanalise e a construcao da situacdo analitica, enfatizando que a ndo referéncia direta ao
animico na situacdo analitica € inerente a escuta analitica das palavras, posto que toma as
imagens desta como lugares de visdo. Tal acepcdo, conforme defende Fédida (1991), leva a
teoria a se pensar correlativamente segundo uma ldgica de incremento topico: teorizar em
psicandlise é se engajar na construcdo do animico. Ou seja, a construcdo progressiva de um
campo do animico relativamente autbnomo, com sua l6gica propria, ja é trabalho teérico: ndo
€ um ato passivo, neutro ou individual, correlato de uma fic¢do cientificista supostamente

apolitica. Implica uma tomada de posicéo.
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Terceira Parte
A ALMA QUE NAO SE QUER CORPO

A — De onde vem a alma? Freud a despeito de Tylor, Spencer e Kleinpaul

Cada criatura humana traz duas almas consigo: uma
que olha de dentro para fora, outra que olha de fora
paradentro... [...] Quem perde uma das metades, perde
naturalmente metade da existéncia; e casos ha, nédo
raros, em que a perda da alma exterior implica a da
existéncia inteira.

Machado de Assis, O Espelho

Passemos, imediatamente, a pergunta: se a alma pode fruir a sua existéncia de maneira
descolada dos acontecimentos observaveis no campo do palpavel, qual o seu estatuto? O que
podemos pensar sobre a sua “matéria”? E mais, ja que a ideia de matéria remete a de lugar:
onde esta a alma? De onde ela vem? Para discernir a singularidade das respostas de Freud para
essas perguntas, este capitulo procede a um aprofundamento das ideias de alma contidas em
Totem e Tabu (1913). Este livro condensa no fundamental o caminho teorico freudiano pelo
territorio que nos leva a descobrir a historicidade da alma em um esquema de constituicao que

pertencia, a0 menos em um primeiro momento, & antropologia e ao estudo das religiGes.

1. O sistema de pensamento animista, uma cosmovisao

O termo animismo, conforme utilizado por Freud em 1913, foi cunhado por Edward
Burnett Tylor em 1871 para expressar a ideia de que todas as categorias religiosas sdo
derivac@es psicoldgicas de uma categoria verdadeiramente omnipresente: o conceito de alma.
Todas as crencas em seres espirituais seriam, portanto, nessa perspectiva, derivacdes
psicoldgicas da nocdo de alma. Assim, se por um lado as categorias religiosas variariam entre
0S povos, por outro haveria uma esséncia animista comum e primaria a todas elas, que seria
também o solo base da filosofia espiritualista, em oposicdo a filosofia materialista. (Rosa,
2010).
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Conforme sublinha Rosa (2010), o objetivo de Tylor (1871) era demonstrar que 0
humano dito civilizado estava impregnado de selvajaria e que a humanidade vivia em um
mundo cheio de contradicbes entre as crencas adaptadas pela erudicdo teoldgica e 0s
ressurgimentos de fendbmenos espiritistas, hd muito julgados desaparecidos. Tal objetivo ndo
era estranho a Freud (1913), que afirmou estar além de seu escopo demonstrar o quanto do
animismo ainda se achava na vida moderna; fosse depreciado, em forma de supersticdo, ou
bastante vivo, como fundamento de nossa linguagem, crenca e filosofia. Para Freud, o
animismo n&o seria apenas uma crenca enterrada em um passado remoto, mas algo que volta a
nos visitar quando nos deparamos com o insolito, havendo conivéncia e até confluéncia entre a

concepcao de alma e a promocdo do pensamento religioso.

Para Tylor (1871), no seu pleno desenvolvimento, o animismo incluiria a crenca nas
almas e, em um estado futuro, o controle das divindades e a subordinacdo dos espiritos,
resultando praticamente em um tipo de adoracéo ativa. Nessa esteira, Freud (1913) designou o
animismo como sendo, em seu sentido mais estrito, a doutrina das almas e, em seu sentido mais
amplo, a doutrina dos espiritos em geral. Ele o distinguiu em trés elementos principais,
possibilitados pela criacdo da ideia de alma que teria sido realizada: 1) a povoac¢do do mundo
com indmeros seres espirituais; 2) a atribuicdo das causas dos processos naturais a esses seres
gue animariam ndo apenas 0s animais e as plantas, mas também as coisas inanimadas; e 3) a
crenca de que pessoas contém almas que sdo portadoras de atividades espirituais e sdo, até certo
ponto, independentes do “corpo”, sendo capazes de migrar entre corpos. Com isso, temos a
nomeacao de um sistema de pensamento que afirma a existéncia da alma como uma substancia
causadora da vida, em um dizer que pode ser resumido da seguinte maneira: a alma esta nas

coisas.

Juntamente com a nomeacdo deste sistema de pensamento, Freud evocou a tese
levantada em 1890 pelo antropdlogo britanico James George Frazer de que 0 pensamento
humano teria evoluido de um estadgio magico (do qual a metafisica seria um correlato) para
outro religioso, seguido pelo cientifico. Ele procedeu fazendo uso, em especial, da distin¢éo
produzida por Frazer entre magia e religido, decorrente da ideia de que haveria uma diferenca
fundamental entre a racionalidade l6gica do magico — que atua no mundo e nos acontecimentos
confiante da eficacia do poder miraculoso de seus ritos — e a perplexidade do sacerdote — que
apela para o auxilio de espiritos e divindades. A este respeito, Freud conclui que a énfase do
modo de pensar do magico se encontra no seu desejo; no fundo, tudo o que ele realiza por meio

maégico deve acontecer apenas porque ele o deseja, 0 que o leva a deslocar as rela¢Ges estruturais
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gue enxerga em si para 0 mundo exterior. O decisivo, neste caso, € a realidade do pensar, ndo
a do viver: ha uma superestimacdo dos pensamentos. Dai a proposicdo freudiana de que o
principio diretor da magia, a técnica do modo de pensar animista, ¢ o da “onipoténcia dos

pensamentos” — expressdo inventada pelo “homem dos ratos”.

A hipdétese de Freud era que a crianca se acharia em condi¢6es anélogas a do magico,
em que o desejo estaria colocado de modo alucinatério e a realidade do pensamento seria
equiparada a realidade externa. Contudo, uma vez que o pensamento ndo bastaria para provocar
0 estado de satisfacdo, teriamos sido levados a ceder parte de nosso poder para 0s espiritos,
tomando assim o caminho que teria nos levado a criagdo de uma religido. Poderiamos, a partir
disso, acompanhar as vicissitudes da “onipoténcia dos pensamentos” no curso das concepgdes
da historia humana. Na fase animista, a onipoténcia seria atribuida ao humano, enguanto na
fase religiosa parte dessa onipoténcia seria cedida aos deuses. Na concepcdo cientifica ndo
haveria mais lugar para a onipoténcia humana, embora a confiangca no poder do espirito

humano, a contar com as leis da realidade, retivesse algo da primitiva fé na onipoténcia.

Esse paralelo entre 0 animismo e o narcisismo retrata uma relacdo de causalidade sob a
qual reside parte da dificuldade da discussdo em torno da possibilidade de se pensar sobre a
nocdo de alma na psicanalise. Primeiro, porque disso podemos depreender que ali onde o
psicanalista faz operar uma concep¢do de alma como substéncia, ele o faz retendo algo da fé na
onipoténcia dos pensamentos, na magia e na metafisica. Segundo, porque nos mostra que a
ideia de alma esté intimamente conectada com a organizacdo narcisica e a posicao subjetiva de
cada um, ndo sendo possivel defendermos de antem&o que exista uma concepcdo de alma
universal para a qual todos os discursos convergem. Terceiro, e talvez a mais perigosa, porque
disso poderiamos depreender que 0 pensamento animista deveria ser corrigido com o
aperfeicoamento do conhecimento cientifico, este sim supostamente superior; que deveriamos
reconhecer, portanto, que a alma ndo existe, e que aqueles que acreditam nela deveriam
perceber que ndo ha nada a ser visto. Sob este ponto, encontramos um dos aspectos mais
contestados pelos criticos de Freud, pois a vizinhangca que ele estabelece com a biologia
evolutiva possibilita ao leitor depreender o julgamento de que o psicanalista estaria do lado
daqueles que caracterizam os “outros” como animistas. (Cf. Latour, 2002). O psicanalista, nessa
perspectiva, seria aquele a situar a racionalidade imaginativa como uma maneira atrasada e
infantil de estabelecer relagfes com a realidade. Discutiremos isso no proximo capitulo, mas
nossa leitura, ao contrario, propde que recoloquemos tais questdes de maneira a deslocar o

analista para o centro do problema.
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Em seu capitulo sobre o animismo, Tylor (1871) sugere duas concepgles bésicas
fundamentais que resultariam diretamente da ideia de alma e permitiriam compreender o
surgimento de todas as categorias religiosas. A primeira seria a animacao ou a personificacdo
da natureza com seres capazes de existéncia continuada apds a morte ou da destruicéo do corpo;
e a segunda faria referéncia a formacéo da nocao de espirito, em decorréncia da nogdo de alma
separada do corpo. Esta ultima teria se formado a partir da observacdo de dois grupos de
fendmenos: a morte e 0 sono (com os sonhos). Em primeiro lugar, o que faz a diferenca entre
um corpo vivo e um corpo morto? Em segundo lugar, o que séo as formas humanas que

aparecem em sonhos e visdes?

Segundo Tylor, a observacdo desses fendmenos teria conduzido a inferéncia de que todo
humano teria duas coisas pertencentes a ele: uma vida e um fantasma, ambos em conexdo com
0 corpo, embora independentes dele. A vida teria como funcéo possibilitar o pensar, o agir e o
sentir, sendo capaz de desaparecer e deixar 0 corpo insensivel ou morto; ja o fantasma, ou o
espectro, seria como um “segundo eu”, que nos sonhos e nas visdes apareceria a uma certa
distancia do corpo. Assim, a ideia de possuir uma vida independente do corpo explicaria o
fendmeno da morte, na medida em que esta poderia ir embora e deixar 0 corpo sem vida; ao
passo que possuir um fantasma justificaria as formas humanas que aparecem em sonhos,

memorias e alucinacdes.

Desta dupla inferéncia decorreria também a concepc¢do recorrente de uma alma-
fantasma, uma apari¢cdo ou um espirito: como o fantasma e a vida pertencem ao corpo, por que
ndo poderiam pertencer um ao outro, sendo manifestacdes de uma s6 alma que se apossa do
corpo? Esta alma-espectral corresponderia a representacdo da alma caracterizada como uma
imagem humana nédo substancial que continuaria a existir mesmo ap6s a morte do corpo; uma
espécie de vapor ou sombra causadora de vida e capaz de possuir a consciéncia do corpo do
qual se apossam. Manifestaria, ainda, poderes fisicos, aparecendo especialmente durante o
estado de sono ou de vigilia como um espirito separado do corpo, com o qual se pareceria,

podendo também entrar, possuir e agir no corpo de outros humanos, animais e coisas.

Mais tarde, Herbert Spencer (1898[1876]) ira complementar essa ideia retomando que
a nogdo de um “outro eu”, uma duplicata errante, é definida pela teoria dos sonhos. Segundo
ele, ao ver 0s sonhos como uma série de ocorréncias reais, 0 humano teria sido conduzido a
conceber, por analogia, um duplo semelhante a ele, que desapareceria durante o sono e depois

retornaria. Inicialmente, este duplicado teria sido concebido como ndo menos material que o
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original, uma copia deste, ao passo que gradualmente teria perdido suas caracteristicas
materiais, passando a ser semissolido, depois aeriforme e, por fim, etéreo.? Desse modo, tendo
no inicio uma vida temporéria, o duplicado pouco a pouco teria adquirido uma vida permanente
por ter se desviado cada vez mais da substdncia do corpo, tornando-se etéreo ou

“espiritualizado”.

Ao executar o modo de interpretacdo iniciado dessa maneira, teriamos passado a
explicar toda a atividade humana pela presenca da alma; e a morte, por sua vez, pela sua
auséncia. Com isso, estariamos comprometidos com uma série de supersti¢cdes fantasmagoricas,
sempre multiplicadoras, j& que o avancar deste fantasma (a principio suposto ter uma segunda
vida transitdria) teria nos encaminhado a cercar o espaco com seres sobrenaturais de vidas

permanentes, vistos como 0s agentes causais de tudo o que nao nos era familiar.

Aderindo a teoria do animismo de Tylor e Spencer, Rudolf Kleinpaul (1898) — autor
muito esquecido, mas também mencionado por Freud em 1913 — defendera que a nogao de alma
se encontra inextrincavelmente ligada ao problema da vida e da morte. Para o autor, o campo
da cultura precisa poder verificar que seus mortos estdo verdadeiramente mortos e que seus
viventes estdo verdadeiramente vivos. (Kohn, 2012). E nessa continuidade que ele dira que
levamos uma vida dupla: uma é nosso corpo, a outra é a nossa alma. A primeira pode morrer,
mas a segunda ndo: é uma vida de um tipo novo e imperecivel, uma forca invisivel que néo esta
ligada a nenhuma forma terrena; € uma vida que anima o corpo e faz dele um corpo vivo. Com

a alma, a vida ganha vida; sem ela, o corpo se torna um corpo morto, um cadaver rigido e frio.

A questdo € a seguinte: se o corpo fosse uma vida real, ele jamais poderia se tornar um
cadaver, pois seria inerentemente 0 mesmo que um corpo Vvivo, nao havendo necessidade de
uma distingdo entre os dois. Nesse sentido, originalmente, segundo Kleinpaul, todos os mortos
eram vampiros: mortos ainda vivos, que guardavam rancor aos Vvivos e cuidavam de molesta-
los e roubar-lhes a vida. Freud (1913) comenta, a partir disso, que muito provavelmente teria

sido o cadaver que teria feito surgir a no¢do de espirito mau.

Decerto, ninguém sabe onde a vida e a morte comegam ou terminam. Porém, Kleinpaul

argumentara que, no que diz respeito as religides, o segredo esta na representacdo da alma.

12 A esse respeito, Otto Rank (1914) comenta que Negelein fala diretamente de um “monismo primitivo do corpo
e da alma”, com o qual ele quer dizer que a ideia da alma originalmente coincidia completamente com a de um
segundo corpo.
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Ainda assim, qualquer que seja a representacdo que fagamos da alma, no fundo encontrariamos
a presenca de um cadaver inscrito como o Unico real de todas as suas metamorfoses, ja que a
primeira imagem da alma se encontraria baseada no corpo que esta enterrado, na maneira como
ele estava vivo e no qual ele continuaria a existir na memoria. De inicio, entdo, a alma néo seria
nada diferente do corpo, seria um cadaver vivo. Sua fungéo seria descrever a vida apds a morte,

isto é, escrever uma histéria da vida da morte. (Cotti, 2004).

A intencdo de Kleinpaul € trazer a tona a “explica¢do psicoldgica” que leva a
materializacdo e crenca nos espiritos. Para ele, assim como para Spencer, ao sonhar com um
humano, teriamos explicado essa imagem por meio da analogia com nds mesmos. Com isso,
nos veriamos divididos: nosso espirito teria se isolado durante a vida e construido um “segundo
eu”. Por esse angulo, as ideias relativas as almas, aos demonios, as divindades e as classes
espirituais teriam, no geral, uma natureza analoga, pois caracterizariam o retorno daqueles que
continuam vivendo em nossas memadrias, aparecendo-nos em sonhos e na imaginacgao. Seriam
manifestacdes da fantasia, sob a qual a imagem humana dos mortos ocuparia um lugar decisivo
na formacao, sobretudo no que concerne as representacdes da alma. Logo, a representacao que
0 humano em tempos primevos teria feito da alma — ou seja, sua crenca em duplos, fantasmas

e espiritos — seria também, em Ultima andlise, a consequéncia de sua experiéncia sonhadora.

Tal formulacéo ja se aproxima da ideia de Freud (1913) no Totem e Tabu, sob a qual ele
compreende que o “espirito” de uma pessoa ou uma coisa se reduz a sua capacidade de ser
lembrada ou imaginada, quando subtraida a percep¢do; de modo que a nocao de espirito, assim
como a de alma, faz alusdo a coexisténcia de percepcdo e lembranga. “Aquilo que”, escreve
Freud, “exatamente como os primitivos, projetamos na realidade externa, ndo pode ser outra
coisa sendo o reconhecimento de um estado em que algo é dado, estd presente para 0s sentidos
e a consciéncia, junto a um outro em que esse algo é latente, mas pode reaparecer” (Freud,
1913, p. 97). Eis que as nocdes de alma e espirito apontam para a existéncia de processos

inconscientes ao lado dos conscientes. Ele prossegue:

A alma animista retine disposi¢do de ambos os lados. Sua fluidez e mobilidade, sua
capacidade de abandonar o corpo, de apoderar-se duradoura ou provisoriamente de
outro corpo, sdo caracteristicas que lembram inconfundivelmente a natureza da
consciéncia. Mas a forma como se mantém oculta por tras da personalidade manifesta
lembra o inconsciente. (Freud, 1913, p.97-98)

A nocdo de alma enquanto um principio vital se dissolve, portanto, com a investigacao
psicanalitica, deixando de caracterizar uma realidade material e passando a ser concebida em

termos de realidade de pensamento. Assim, a alma ja ndo é aquilo que parece mesmo estar em
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nos, mas é uma nogao que aponta para um modo de elaboragdo de fenémenos que se encontram
na fronteira entre a realidade material e a do pensamento. Mas qual seria, para Freud, a

motivacdo que teria levado a concepcao dualista na qual o animismo se baseia?

2. O registro freudiano de alma: a alma como derivagdo da ambivaléncia

Apesar das semelhancas, Freud ndo priorizara, como Tylor, Spencer e Kleinpaul, o
problema intelectual que a morte coloca para o vivo, mas situara a forca que impele a pesquisa
no conflito emocional que a situacdo suscita. De modo mais especifico, Freud ndo podia aceitar
que o primeiro impulso para a formagdo dos mitos fosse apenas uma necessidade teérica de
explicar os fendbmenos naturais. Seria, pois, um engano supormos a inteligéncia como uma forca

independente dos estados afetivos.

Portanto, para Freud nédo foi a ansia especulativa de saber que levou os seres humanos
a formarem a ideia de alma e transferi-la para 0 mundo exterior, tampouco a morte em si, mas
sim o conflito de sentimentos despertado pela ocasido da morte. A circunstancia da morte teria
feito com que colidissem e entrassem em conflito duas atitudes ambivalentes em relacéo ao
falecimento de um ente proximo, ocasionando a formagdo de uma primeira representacdo
humana da alma. Por detras da criagdo da nocdo de alma, encontrariamos entdo uma mescla de
sentimento de culpa e tristeza, cuja origem poderia ser rastreada na coexisténcia de amor e édio
direcionados ao objeto perdido. Como os impulsos hostis seriam, de forma total ou parcial,
inconscientes, o resultado do conflito ndo poderia ser a subtracdo de uma intensidade da outra,
mas seria resolvido mediante a projecao do impulso hostil para 0 mundo externo, tal como teria
ocorrido no tabu dos mortos, onde os impulsos maus teriam sido projetados nos demonios. A
hiptese aqui é que existiria um impasse entre o sofrimento consciente e a satisfagdo
inconsciente, que teria motivado a projecédo da hostilidade inconsciente sobre o cadaver, dando

origem a uma perspectiva dualista.

Em 1915, no texto Consideragfes atuais sobre a guerra e a morte, Freud aprofundara
essa ideia, defendendo que no inconsciente ha duas atitudes opostas perante a morte: uma que
a admite como aniquilacdo da vida e outra que a nega como sendo irreal. De um lado, ele dira,
a morte € inconcebivel para o inconsciente; ele age como se fosse imortal. Por outro, 0 amor ao
objeto perdido é também um amor ao préprio eu, cujo investimento originario é depois cedido

em parte aos objetos, mas que persiste fundamentalmente. Nesse sentido, ndo podemos manter
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a morte a distancia por ja a termos provado em nossa dor pelos mortos; ndo obstante, tampouco
estamos dispostos a reconhecé-la, uma vez que ndo podemos conceber a nGS Mesmos como
mortos. Entéo, é facil perceber que nos inclinamos ante a supremacia da morte com 0 mesmo

gesto com que parecemos nega-la.’3

Em outros termos, a nogdo de alma permite a negagdo da morte, em um movimento de
transformacéo da impoténcia do eu em onipoténcia; € uma projecao do desejo de imortalidade.
Os primeiros conceitos de alma remontariam, assim, uma tendéncia de excluir a ideia da morte,
em uma medida que visaria estabelecer um equivalente compensat6rio mais distante e agradavel
quanto possivel. De tal maneira que, junto ao cadaver da pessoa amada, teria surgido ndo apenas
a doutrina das almas e a crenca na imortalidade, mas, principalmente, uma relacdo mediatizada

com o ausente.

J& vimos que as designacdes concedidas a alma coincidem inicialmente com uma
imagem refletida, um duplo que é essencialmente idéntico ao corpo. Essa origem material tem,
pois, a ideia da alma, que posteriormente torna-se imaterial e ndo quer admitir a morte como
aniquilacdo eterna. Acontece que esse duplo, originalmente criado como uma defesa contra uma
terrivel destruicdo eterna e que personifica 0 amor narcisista, reaparece em supersticdo como
mensageiro da morte, tendo seu sinal de garantia de sobrevivéncia invertido. Em 1919, em O
inquietante, Freud propde que, com essa inversdo, esse duplo passa a ser a base de uma nova
instancia especial que pode contrapor-se ao restante do eu. O elevado grau de estranheza gerado
pela impressdo inquietante seria entdo explicado a partir da localizacdo de uma separacao de
certos aspectos indesejaveis do eu; como se este, para manter a ilusdo de onipoténcia,

expulsasse uma parte de si, que depois retornaria na figura ameacadora do duplo aterrorizante.

Serd nessa linha que serdo articuladas as relacdes entre a concepc¢do de alma e 0s
conceitos de autoerotismo, narcisismo primario e narcisismo secundario. A ideia de alma como
reflexo, a ideia de um duplo errante que desaparece e retorna, o significado deste como uma
incorporacdo da alma, bem como o retorno desta sob a forma de um espirito mau ou bom,

fornecerdo analogias vastissimas para se pensar 0s modos de funcionamento do inconsciente.

13 \Vemos aqui uma clara influéncia de Kleinpaul (1898), que afirma: a felicidade do morto é a alma. E
simplesmente por existir uma representacao da alma que é possivel realizar o truque de tornar possivel o impossivel
e estar a0 mesmo tempo morto e vivo.
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Temos, assim, as principais ideias que culminaram na segunda tOpica proposta por
Freud em 1923, onde ele teorizou o aparelho animico segundo trés instancias: o Eu, 0 Isso e 0
Super-Eu. Sobre a nocao de alma em seus primordios recai a vivéncia do narcisismo primario
deslocado para esse novo “eu ideal” que teria surgido — € 0 amor de si mesmo desfrutado na
infancia. Devido a impossibilidade de manter a perfeicdo narcisista, a nogdo de alma separada
do corpo passa a fazer alusao ao inicio da busca por restituicdo do estado narcisico de plenitude
na nova forma do ideal do Eu, prenuncio da instancia do Super-Eu. Definir sinteticamente a
forma da alma passa a ser, diante disso, impossivel, pois ndo estamos perante uma geometria
rigida: poderiamos recorrer a uma primeira representacdo inconsciente primordial, mas o

movimento é sempre continuo.

O que acabamos de esbocar agora deve reencontrar a pergunta que fizemos: de onde
vem a alma para a psicanalise? Para Freud (1913), a despeito de Tylor (1871), Spencer
(1898[1876]) e Kleinpaul (1898), mas sem perder a companhia deles, a motivagéo que teria
impelido a formacdo da ideia de alma e a transferéncia desta para 0 mundo exterior esta situada
na ambivaléncia. Uma vez que a raiz da projecdo € a ambivaléncia dos sentimentos, as ideias
relativas as almas e a todas as classes espirituais passam a ser concebidas como expressdes de
um conflito inconsciente. E neste ponto que, com a utilizagio do mecanismo de projecdo para
explicar a origem da nocédo de alma, Freud realiza uma critica implicita a separagéo tradicional
estabelecida pelo pensamento metafisico, ja que a alma passa a esbocar o carater especular da
subjetivacdo do mundo. A descricédo topica e dindmica do aparelho animico, conforme Herzog
(2019) sublinha, serve de base para circunscrever a matéria (ou a substancia) que lhe da

sustentacdo: sdo 0s pensamentos inconscientes.

A alma, como objeto tedrico autbnomo, se constitui somente aqui, de fato e de direito,
quando sua formulagéo se funda no registro do signo e ndo mais no das coisas. (Birman, 2003).
De certa maneira, com isso podemos dizer que ha um tipo de narrativa de Freud que faz com
que o sobrenatural consista apenas numa conex@o ou desconexdo misteriosa que se delineia
entre os fatos de todos os dias: o “crer ou ndo crer” na alma ¢ uma intercorréncia vertiginosa
que se abre por um instante. No minimo, isso sinaliza que o reconhecimento e a tolerancia da
ambivaléncia sdo para Freud condicGes necessarias, embora nédo suficientes, para que o analista
seja capaz de deslocar a sua escuta do registro do eu e da consciéncia, para o do inconsciente;
do registro da adequacéo entre 0 eu e 0 objeto, para o da producdo de sentido — ou seja, para

que o analista possa conceber o objeto “animico” continuamente.
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B — Quando a autoridade toca a alma

Morte, ndo te orgulhes, embora alguns te provem
Poderosa, temivel, pois ndo és assim,

Pobre morte: ndo poderas matar-me a mim,

E os que presumes que derrubaste, ndo morrem.
Se tuas imagens, sono e repouso, nos podem
Dar prazer, quem sabe mais nos daras? Enfim,
Descansar corpos, liberar almas, é ruim?

Por isso, cedo os melhores homens te escolhem.
Es escrava do fado, de reis, do suicida;

Com guerras, veneno, doenca has de conviver;
Opios e magicas também tém teu poder

De fazer dormir. E te inflas envaidecida?

Apos curto sono, acorda eterno o que jaz,

E a morte j& ndo €; morte, tu morreras.

John Donne, Morte

Este capitulo busca explorar a ideia de que a situacdo analitica envolve uma construcao
do objeto “animico” continuamente. Para isso, buscaremos aprofundar o que significa dizer que

o trabalho analitico consiste em colocar a alma em movimento.

1. Entre a narrativa épica e a metapsicoldgica

Ao falarmos de animismo, demos motivos para pensar que 0 nosso entendimento, nossa
ideia de alma, presumiria sermos aqueles que caracterizam os “outros” como animistas. Assim,
diferentemente daqueles acusados de “animistas”, seriamos aqueles supostamente autorizados
a descortinar a facticidade das coisas, em um processo cujos pontos maximo e minimo seriam,
respectivamente, o do evoluido e o do atrasado. Devemos, no entanto, afastar esta ideia e ndo
deixar de enfatizar que a alma é uma no¢do que ninguém concebe impunemente: somos nos
que estamos em jogo em cada palavra, profundamente, visceralmente, existencialmente. Para
guem se recusar a este jogo, a alma nédo serve de nada; ndo € um objeto de estudo, embora néo

haja analista possivel, formacdo alguma, sem a sua investigacao.

Mas o fato é que tal situacdo desagradavel parece ter sido a0 menos em parte autorizada
por Freud (1913) quando ele escolheu tracar a evolu¢do do pensamento humano em trés fases
(animista, religiosa e cientifica). Na pratica, ao tragar um paralelo entre o curso das concepcdes

de mundo na histéria humana e o desenvolvimento libidinal dos individuos, Freud se tornou
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sucessor de uma tradi¢do na qual os conceitos filoséficos serviam para justificar a colonizacéo
e a divisdo por meio da qual uns se sentiam livres para estudar e categorizar 0s outros. Disso
segue imediatamente que devemos esperar pouco de uma psicanalise fascinada pelo prestigio
da ciéncia, especialmente quando percebemos que essa tradicdo de pensamento parte de um
discurso marcado pelo que a fildsofa Isabelle Stengers (2011) chamou de narrativa épica da

ciéncia e, talvez de forma ainda mais crucial, pelo seu correlato moral: “nao retrocederas”.

Em seu cerne, o género épico estabelece uma narrativa de herdis: tudo se concentra no
herdi e em seus gestos particulares — atitudes notaveis que ancoram a sua diferenca para com
as outras pessoas. As voltas com uma realidade social, o heréi entdo emerge como a
materializagdo de um ideal: trata-se da ascensdo de um ideal de cientista e, em nosso
encadeamento, de psicanalista. Um ideal que conjuga um enquadramento binario
(evoluidos/primitivos) que mantém a égide de um conhecimento desinteressado e, por que ndo
dizer, desanimado. Digo isso de passagem, mas ja sabemos com Freud desde 1900 que uma
total submisséo do sujeito aos ditames de um imperativo moral ndo produz uma extingdo do
mal-estar. Pelo contrario, em nome de um ideal, as exigéncias da consciéncia moral cobram
cada vez mais que renunciemos a satisfacdo, no lugar do esperado relaxamento. Por esse
motivo, a narrativa épica pode tornar-se marcadamente um discurso que defende lugares ja
estabelecidos (vinculados pelo signo da viagem), e ndo necessariamente um enunciado de
causas que pretendem articular um desejo. E precisamente por causa disso que a narrativa épica
pode por vezes encontrar-se comprometida com uma percepcéo alienante e homogeneizante do
mundo, pois em nome do ideal heroico, faz com que toda a complexidade da ambivaléncia seja
sacrificada em nome de uma racionalidade instrumental. Nesse sentido, talvez ndo haja
metapsicologia possivel se mobilizamos o pensamento sobre a alma a partir de um imperativo
moral (“ndo retrocederas”), uma vez que uma das funcdes da narrativa metapsicoldgica €

justamente a de tentar dar conta da complexidade da ambivaléncia.

Diante disso, é importante esclarecer a questdo da relacdo individual/coletivo no que
concerne a nocao de alma. Se a alma é reduzida a sua dimenséo consciente, ela pode tomar duas
acepcdes que se opdem. Primeiramente, a ideia de alma pode designar uma classe, um sujeito
social abstrato, generalizado, que, conforme o dominio, pode se transformar em um ponto de
identificacdo. Neste caso, a alma constitui uma espécie de ponto de identificacdo e
diferenciacdo: perguntamo-nos sobre a alma do analista, do poeta, do engenheiro, do médico.
A partir desta acepcdo, podemos dizer que la onde nos submetemos ao querer coletivo, nos

afirmamos como existentes. Ao invés disso, por alma podemos tambeém querer significar a
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dimensdo do sujeito em sua singularidade, irredutivel a uma abstragdo, 0 que se excetua ou se
opde ao coletivo. Nesta acepcdo, a alma trata da realidade da singularidade do sujeito, pela qual

la onde ele se submete a vontade coletiva, ele desaparece.

Mas entre essas duas grandes correntes esquematizadas existe uma virada, favorecida
pela premissa do animico como o inconsciente real, que introduz uma linha de fratura entre o
individual e o coletivo e, consequentemente, nas duas acepcdes de alma mencionadas. Foi em
Psicologia das massas e analise do eu (1921) que Freud abordou de frente este problema,
recuperando a descricdo de Gustav Le Bon (1841-1931) acerca da “alma coletiva”. Segundo Le
Bon (1895), a alma coletiva se manifestaria quando um ideal fosse capaz de unir diferentes
individuos em uma massa, culminando em uma diluicdo de suas diferencas individuais. Ela
seria 0 condutor da massa, o0 elemento que a transformaria em um ser provisorio que iria
prontamente a extremos, obedecendo a impulsos nobres ou cruéis, heroicos ou covardes.
Quando a alma coletiva fosse dominante, os membros da massa teriam sede de obediéncia,
submetendo-se a qualquer um que se apresentasse como seu lider, desde que este

correspondesse a ela com suas caracteristicas pessoais.

Arremedando a descri¢do de Le Bon, Freud (1921) apontou coincidéncias entre a ideia
de alma coletiva e 0 pensamento animista, atribuindo aos fendbmenos da massa o carater das
formacdes do inconsciente. De forma sucinta, enquanto Le Bon (1895) dava indicios de que
acreditava em uma classe superior capaz de conduzir as multidGes, Freud parecia recusar essa
ideia, modificando a sua abordagem sobre a causalidade dos fendmenos da massa: como Porge
(2009) destaca, onde Le Bon examinou as causas nas qualidades psicoldgicas de um lider, Freud
as procurou nas condicdes de existéncia dessa posicdo de lider. Assim, Freud parece ndo ter
postulado uma forma de existéncia posta a priori, predestinada a algo independentemente das
ligages libidinais estabelecidas entre os individuos; tampouco parece ter concebido uma

substancia coletiva que conferisse um carater ficticio aos processos animicos individuais.

Nos prosseguimentos dessa ideia, € possivel pensar que a narrativa épica, ao encarnar o
ideal da massa no herdi, nos conduz a um discurso que manifesta a ansia pelo lider, ou seja, a
ansia de recobrar o lugar do lider por meio da identificacdo. O conflito que emerge desta
narrativa €, portanto, aquele entre 0 um e o multiplo, entre o individual e o social. O herdi, ele

mesmo, remontando a visao do colonizador e propagando o seu ideal no lago social.
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A leitura de Porge (2009) sobre o texto de 1921 nos auxilia neste pensamento. Fazendo
trabalhar o cuidado de Freud em afirmar que a oposicdo ndo se situa tanto entre individual e
social, mas entre social e narcisico, Porge percorre um caminho que nos leva a tomar o conflito
que opde o individual ao coletivo como um tipo de sintoma. E como se Freud, ao considerar o
carater das formac6es inconscientes, tivesse situado a alma como da natureza de ndo poder ser
nem situada em alguém (ndo esta em alguém), nem atribuida a alguém (nao pertence a alguém).
Afirmacao que nédo saberiamos assimilar com as duas correntes que esquematizamos (com o
texto de Porge em pensamento), posto que talvez ela justamente as transfigure. Esses poucos
comentarios me parecem importantes para estabelecer a hipdtese de que Freud ndo teria
concebido a alma sob a insignia do coletivo (primeira corrente, alma como a dimensdo
compartilhada no coletivo) ou do individuo (segunda corrente, alma como a dimensao que se
opde ao coletivo), mas sim na inserc¢ao do sujeito no lago social, segundo outra relacdo que néo

a da fusdo.

Podemos entender mais claramente isto se nos concentrarmos por um instante na ficcao
construida por italo Calvino (1983). Em Palomar, encontramos o capitulo sobre a espada do
sol, em que o narrador nos descreve com precisdo imagética o reflexo do sol sobre o mar, o
qual se torna uma espada cintilante na dgua e que do horizonte se prolonga até ele. Estando
onde estiver na agua, a espada o segue. E 0 seu elemento — a sua “alma”, podemos pensar. De
inicio, Palomar pensa que a espada é uma homenagem pessoal que o sol Ihe presta, mas logo
objeta esse pensamento, percebendo que cada banhista tem o seu reflexo, que a espada se imp6e
igualmente aos olhos de cada um deles, ndo tendo como fugir dela. Em meio a isso, pergunta-
se: “o que temos em comum sera justo aquilo que € dado a cada um como exclusivamente seu?”.
Mas eis que Palomar j& ndo quer mais nadar, esta com frio. Contudo, continua. Sente uma
responsabilidade de que nao pode fugir: se ele for embora, a espada acabara. Mas pouco a pouco
da-se conta de que tal situacdo ndo é nova: durante séculos os raios de sol pousaram na agua
antes que existissem olhos capazes de recolhé-los. Ao final, Palomar conclui que a espada e 0
olho tinham sido feitos um para o outro, e que talvez néo tivesse sido o nascimento do olho que
tivesse feito nascer a espada, mas que a espada ndo poderia recusar um olho que a observasse.

Esta convencido de que a espada existira mesmo sem ele; ja pode sair da agua.

Pois bem, talvez a alma seja como a espada de luz que nenhum analista-banhista pode
segurar com um gesto da méo, tampouco reclamar como Unica, reflexo ou propriedade de si,
mesmo que s possa observa-la a partir de si mesmo. Em certos aspectos, ndo ha nada de mais

singular e, a0 mesmo tempo, nada de mais universal. Certamente ndo existem consideragoes,
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por mais gerais que sejam, nem leituras, tanto quanto se possa estendé-las, capazes de suprimir
este ponto de interferéncia onde se torna indecidivel a relacdo entre o singular e o universal.

Esta marca é indelével.

O dificil de enxergar, porém, € que este ponto de interferéncia constitui uma armadilha:
em vez de iniciacdo a alma, pretende-se também uma iniciacdo aos perigos que a alma
representa. (Cf. Bonder, 1998). O que ele situa a todo instante é que, fascinados pela imagem
da alma, podemos lhe atribuir uma autonomia que ela ndo possui. Por exemplo, ao nos
perguntarmos quem seria “analista na alma”, somos chamados a construir uma imagem da
“alma do analista”. Mas quem seria “analista na alma”? Freud? Ferenczi ou Balint? (a diferenca
estd no tempo?) Melanie Klein ou Lacan? (a diferenca esta na esséncia?). A dificuldade para
dar uma resposta a esta pergunta é a mesma que nos deparamos todas as vezes que colocamos,
para a psicanalise, uma questao geral, um julgamento sobre a sua situa¢ao, uma previsao quanto
a linha de seu desenvolvimento. Para distinguir a “verdadeira” psicanalise da “falsa” fazemos
referéncia a um ideal: o ideal de analista. Onde esta a sua esséncia? Onde esté a sua forma?
Identidade. Facetas da pergunta sobre a alma. Mas o fato € que dizer a “a alma do analista” é
td0 pouco preciso como dizer “analista na alma”. O analista, antes de mais nada, ¢ aquele que
saiu dos limites da alma, na palavra. Analista da alma, e ndo na alma. Psicanalista. (Cf.
Tsvetaeva, 2017).

Em razéo disso, como nos ensina Tsvetaeva (2018), é preciso que ndo olhemos para a
alma do ponto de vista da formalidade dos discursos que a ela se referem, ja que o estudo do
aspecto formal ndo vé nem protagonista nem autor: em lugar da criagéo, uma generalidade, em
que tudo se resolve com a técnica — fendmeno se ndo nocivo, dispensavel. “E como uma
autopsia, mas nao de um cadaver, e sim de um corpo vivo. Assassinato.” (Tsvetaeva, 2018,
p.49). Novamente, isto é dificil de ver: ndo ha manual de obediéncia que diga o que deve ser
um psicanalista; ele se da também pela desobediéncia ou pelo vazio que é a experiéncia ainda
ndo experimentada. Importa antes que ougamos o que tende a ser dito desta maneira: que “o
psicanalista nunca estara no lugar onde esperamos encontra-lo” (Leclaire, 1968, p.21). Por isso,

ndo existem psicanalistas que ndo sejam também, em algum lugar, antipsicanalistas.

J& é possivel discernir nas entrelinhas o que constitui ndo s6 a necessidade como a
dificuldade de uma teoria na psicanalise. Tal teoria se faz necessaria na medida em que néo se
poderia deixar a psicanalise se exercer sob o rastro exclusivo do “analista traidor”, aquele que

diz estar onde ndo estd. Caso o fizesse, a psicanalise se traduziria em um amontoado de
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imperativos, conduzindo-nos por atalhos sem saida em nome de uma psicandlise purificada.'*
Em contrapartida, é dificil estabelecer essa teoria, pois a dificuldade sempre nova da
psicanalise, que nenhuma instituicdo ou regulamentacdo podera jamais resolver, é esta: que 0
psicanalista deve manter-se sendo antipsicanalista, tanto para evita-lo, quanto para por ele se
guiar. Que isso hoje seja tomado comodamente como que uma vaga especulacdo sobre a
subjetividade do analista, diz que possivelmente ndo tenhamos tirado disto as licdes de cuidado
quanto aos efeitos das transferéncias sobre a teoria e a teorizacdo e quanto ao funcionamento

dos analistas em relagcdo com as suas teorias e/ou institui¢oes.

Com isso, esta colocada uma questdo da qual nenhum psicanalista poderia fugir: como
renunciar a toda uma linha de pensamento que procede de uma fenomenologia do estado de
vigilia para conceber a nocdo de alma? Seguiremos com esse pensamento, mas antes convém
mencionar que podemos reconhecer aqui interrogacdes que acompanharam a constituicdo da
psicanélise enquanto método. A depender da concepcao de alma — isto €, de como falamos da
alma, da posicdo daquele que se engaja em sua constru¢cdo —, diferentes modelos de
entendimento acerca do sofrimento humano foram estabelecidos: as diferentes maneiras de
conceber a alma operaram como chaves de leitura com as quais Freud trabalhou e pensou a
psicanalise. Assim, ainda que ndo estejamos sempre colocando a alma a trabalhar a partir de
uma posicao metapsicologica, estamos, contudo, constantemente nos havendo com o animico:
0 animico esta a servico de nossas producdes, as quais podem ser pensadas ou repensadas por

outras de nossas producdes.

14 Um esbogo deste problema se manifesta nas correspondéncias trocadas entre Freud e Ferenczi em outubro de
1910, ocasido em que Ferenczi escreveu: “Querido professor, [...] Vocé uma vez me disse que a psicanlise era
uma ciéncia de fatos, de indicativos que ndo devem ser traduzidas no imperativo — 0 que seria paranoico. De
acordo com essa concepcdo, ndo ha visdo de mundo psicanalitica, ética psicanalitica ou regras psicanaliticas de
conduta. [...] Se vocé tivesse me repreendido completamente em vez de ficar eloquentemente calado! Talvez eu
me sentisse gravemente ferido no primeiro momento, mas, assim como agora — se eu também tivesse muito, muito
breve admitido a verdade para mim mesmo — de fato, eu lhe teria devido uma grande divida de gratiddo por isso”
(Ferenczi, 1910, traducéo nossa, grifos nossos). A resposta de Freud foi paradigmatica: “Querido amigo, [...] Por
que ndo o repreendi e, ao fazé-lo, abri caminho para um entendimento? Muito bem, foi uma fraqueza da minha
parte; eu também n&o sou aquele super-homem psicanalitico que construimos, e eu também n&o superei a
contratransferéncia. Eu ndo pude fazer isso, assim como ndo pude fazer com meus trés filhos, porque eu gosto
deles e sinto pena deles no processo.” (Freud, 1910, p.221, traducéo nossa, grifos nossos).
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2. Escrevendo uma historia da vida da morte: a crianca imemorial viva

Seguindo os desenvolvimentos de Freud em Totem e Tabu, a aproximacdo entre
narcisismo e animismo sugere que a primeira ideia que fazemos da alma ¢é a nossa condi¢éo de
abertura para o mundo, e condi¢do igualmente de lago com o outro. A titulo de clareza, vamos
retomar. Em 1913, Freud evoca a ideia de animismo, vendo na onipoténcia dos pensamentos
uma evidéncia em favor da hipdtese de narcisismo. A partir disso, 0 animismo passa a ser
equiparado aos estagios de desenvolvimento libidinal dos individuos, expressando a ideia de
que toda a subjetivacéo e contato com o mundo deriva da formagédo de uma primeira ideia de

alma; de uma primeira representacdo que fazemos de ndés mesmos.

Neste ponto, a nocdo de alma em seu desenvolvimento se torna, para Freud (1913), o
solo em que toda a nossa linguagem e sistema de crencgas se fundamenta, passando a depreender
diferentes modos de abertura e fechamento para a alteridade. Com isso, Freud procede como se
a insercdo do individuo na trama social fosse a mesma coisa que as deriva¢des do conceito de
alma em seus primdrdios, mas vai além ao reconhecer na alma um dos fundamentos da prépria
constituicdo do social. Isso quer dizer que, para cada um de nds, vemos o que chamamos de
realidade através do prisma de uma imagem da alma, de nosso préprio fantasma, ja que a alma

passa a ser a medida do mundo, desse mundo que acreditamos feito a nossa imagem.

Porém, se a alma passa a ser a condi¢do sempre multiplicadora de nossa abertura e
fechamento para o mundo, € preciso acrescentar que a alma, enquanto um fantasma (um duplo
do corpo, amado/odiado, que insiste em retornar) também se faz operar, enfim, apenas como
vacilagdo: é um certo desvanecimento, um estado na sequéncia fantasmatica derivada da
ambivaléncia. Observamos, com isso, que as certezas de nossas individualidades séo forjadas
por uma primeira representacdo inconsciente de n6s mesmos, um fantasma, mas que, por essa
mesma razao, nossas verdades nao tém realmente a autoridade que elas alegam ter. O paradoxo
que tange a no¢do de alma na psicanalise consiste nisto: de que ndo ha outra escolha sendo nos
apoiarmos sobre uma primeira representacdo da alma para alcangarmos o mundo, mas que é

este mesmo apoio que faz 0 mundo vacilar diante de nos.

Mas o caso é muito mais grave; € como se um mecanismo malicioso escamoteasse a
alma no exato instante em que ela acaba de mostrar o rosto. Por exemplo, ao nos perguntarmos
sobre a nossa alma, por aquilo que constitui o mais irredutivel de nés mesmos, passamos a

tentar apreender de forma mais precisa quanto possivel a nossa condi¢do ou forma de vida desde
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a nossa mais tenra infancia. Imaginamos como éramos quando criangas, pensamos no que se
manteve até hoje, retiramos tudo aquilo que parece néo se repetir, no empenho de contornar na
experiéncia algo que caracterize uma repeticdo de nés mesmos. No entanto, a imagem da
crianca que fomos parece resistir a qualquer definigéo clara que tentamos produzir. Assim, logo
de saida somos obrigados a reconhecer a dificuldade de nomeagdo do “signo astral” que nos
define. Eis que, paulatinamente, a pergunta sobre a alma se transforma em um auténtico enigma,
representando ai a nossa divisdo. Vé-se logo que a alma pode somente ser especulada pelos

efeitos que produz sobre a organizacéo dos nossos sintomas e fantasias.

Essa forma, alias, de que tratamos a alma aqui, mais deveria ser designada através da
relacdo entre os termos eu ideal e ideal do eu, se quisermos introduzi-la em um registro mais
conhecido (Freud, 1914; 1921). Para melhor ilustrar essa relacdo, cabe pensarmos a busca pela
alma como eventualmente podendo ser, em alguma medida, decorrente de uma fantasia de
completude; uma tentativa de resgate da totalidade supostamente perdida quando a “crianga em
nos” vivia plenamente e ndo encontrava conflito entre o que pensava ser e o que era. Podemos
dizer que erigimos a imagem de uma crianca em nos (um eu ideal) que se achava na posse de
toda a perfeicdo. Porém, como diante da alteridade esta perfeicdo ndo se sustenta, somos
lancados em um projeto de investimento em um ideal de vir a ser, que Freud denominou ideal
de eu e que estamos aproximando da primeira representacdo que fazemos da alma. Ao ser
investido (no presente), o ideal de eu implica na procura da restituicdo de um estado de plenitude
supostamente perdido (no passado) e desejado (para o futuro). Vale enfatizar: supostamente
perdido, j& que a busca ocorre dentro de um contexto no qual a perda ja se deu e a falta ja

comparece.

Tal representante inconsciente é investido por nés como um representante privilegiado:
como um representante que nunca foi e nem sera nosso, mas que, no entanto, vai constituir o
mais secreto daquilo que somos — a nossa alma. A alma esta também fora, entdo, e ndo somente
dentro, como se costuma pensar. Identificacdo que pela via da projecdo pode formar tanto uma
imagem idealizante (do anjo, a “crianca maravilhosa’), ou, pelo contrario, persecutoria (do
demonio, a “crianga aterrorizante”). Disso devemos reconhecer que nao existe atraso na alma,
pois a propria representacdo da alma é em si adiantamento, onde se esboca um certo tipo de
identificacdo que tem por pano de fundo uma relagéo de alienagcdo com uma imagem. N&o existe
retorno: a ideia de alma é movimento incessante, irreversivel, embora crenga sempre remetida

a um tempo remoto.
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A inadequacdo nominal da qual nos referimos quando falamos de khéra a partir de
Derrida ganha aqui uma outra compreensao e nos ajuda a sublinhar que a alma néo tem as
marcas de um ente. Por ser em si adiantamento, ela so6 pode se anunciar — ha alma, mas a alma
ndo existe. Se ela apresenta alguma marca de uma imagem propria, ainda que seja por sua
referéncia ao Unico, é preciso retomar que o referente desta referéncia ndo existe, posto se
encontrar inscrito no desejo de um outro que a viu nascer. H4 uma imagem da alma, mas o que
“ha” ai, ndo estd, nos cabendo formular um pensamento sobre esse “ha” que, na realidade, nao
“da” nada, ao dar lugar ou ao dar a pensar. O trabalho de uma anélise incide exatamente aqui:
apreender a prevaléncia do que parece fazer movimento; a prevaléncia daquilo que, em um
sujeito, parece fazer escolha, mas que se apresenta apenas como fantasia, como estrutura do
desejo. Cuida-se daquilo que marca a repeticdo como tal, mas que ndo funda nenhum “todos”,
nem identifica nada, porque tautologicamente ndo pode haver um ponto primeiro — a repeticéo

tem uma existéncia esvaziada de esséncia; € como observador externo que a vemos acontecer.

Mais do que apreender, contudo, o trabalho analitico cuida de retirar alguma coisa do
poder tirdnico deste “signo astral” que da o nome da crianga; cuida, portanto, de reconhecer,
como valor substitutivo, a gama de representagdes que “a crianca em nds” engendra de forma
violenta. (Leclaire, 1975). Vamos encontrar muitas formulas que esquematizam isso, mas vou
colocar uma que me parece esclarecedora: trata-se da figuracdo da “crianga maravilhosa”
construida por Serge Leclaire (1975) em torno da construcdo narrativa a partir da qual nos
dispomos a agir, a idealizacdo de nds mesmos no futuro. Uma representacdo tao estreitamente
ligada ao nosso nome, que aparece primeiramente como a imagem de uma crianca imemorial
viva, votada de imortalidade: é a representacdo da crenga que promove o elo narrativo da
experiéncia de sermos nds mesmos. Para Leclaire, a figurag@o da “crianga maravilhosa” decorre
do investimento do narcisismo renunciado dos cuidadores primarios, permanecendo como
heranca que fica como que destino a ser cumprido. Ela é, em suas palavras, “uma representacdo
inconsciente primordial, na qual se entrelacam, mais densos do que em qualquer outra, 0s

anseios, nostalgias e esperancas de cada um" (Leclaire, 1975, p.11).

Em termos literarios, ¢ como se a ideia da “crian¢a maravilhosa” descrevesse o modo
como na decomposi¢cdo de um rosto transparece a figura fragil e poderosa na qual devemos
reconhecer a mais intricada das figuras do destino: a crianca em nds. E nessa perspectiva que
Leclaire diz que, no trabalho analitico, 0 que se trata € de retirar a forca das construges e
fantasias que pretendem justificar a nossa filiagdo de forma univoca, ou, para sermos mais

precisos, que focalizem em um ponto de origem a fonte das forcas que nos animam. No capitulo
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anterior escrevi isto em outros termos, ao dizer que o psicanalista se caracteriza pelo seu
engajamento em colocar a alma em movimento, operacao equivalente a continuamente desfazer
a ideia de alma como um principio vital, destituindo-a de sua condicao de saber sobre o intimo

da existéncia de cada um.

Em outras palavras, para Leclaire é preciso que o psicanalista ndo cesse de tornar
manifesto o trabalho constante de uma forca de morte, pois s6 ha sustentacdo do movimento
desejante a esse preco: o preco de matar ndo apenas o Outro, mas também a si mesmo. Existe,
pois, para cada um, sempre, uma crianga a matar, um luto a cumprir e a refazer continuamente,
de uma representacdo da propria alma. Nao é suficiente matar os pais, resta muito a fazer, é
preciso, ainda, matar a representacéo tiranica do menino-rei. E preciso matar a representacéo
tirnica da nossa prépria alma para que possamos viver, isto &, renascer para a palavra e o
desejo. Morte irrealizavel, é verdade, pois matar a alma é uma cartografia impossivel: renunciar
a ela seria morrer, ndo encontrar mais razdo para viver; por outro lado, isto néo torna a morte

menos necessaria: fingir preservar a alma, estanca-la no tempo, é condenar-se a ndo viver.

Matar a representacdo tiranica da prépria alma ndo quer dizer, no entanto, que ndo
haja destino “representacional” para a alma ou que devamos destrui-la. Trata-se, antes, de
retirar-lhe o poder tirdnico: o engano esta em afirmarmos essa representacdo como uma forga
em si, a alma como uma forca representativa de si mesma. Nessas condi¢des, compreende-se
toda a importancia de movimenta-la, de destrui-la e reconstrui-la continuamente. Fazé-lo é
desenhar a propria alma a ser escutada ao mesmo tempo em que se aprende a vé-la. E ainda é
preciso que aquele que a escuta esteja nessa distancia justa para que a alma, em sua distin¢éo,
disponha-se em toda a sua estranheza, para que nos atravesse e a transicionemos de uma
margem a outra em nossa propria lingua. E nesta fronteira mutavel, entre o dado e o criado, que
ocorre 0 movimento da alma. De outro modo, instaurariamos o discurso em um néo-lugar,
proibindo a fungdo da alma de escrever uma histdria da vida da morte, quer dizer, proibindo-a

de ser histéria — ela ficaria para sempre etérea, como um fantasma preso no ar, a nos assombrar.

A questdo da busca de identidade ganharia se fosse reformulada, a partir disso, da
seguinte forma: como produzir com as palavras uma superficie virgem de recepcdo e de
ressonancia e como, entdo, a escuta analitica pode produzir, desde a linguagem, a metafora
inédita das falas ordinarias? (Fédida, 1991). Como falar do siléncio que inaugura a abertura da
palavra? A morte, este siléncio, € um espago para que a fala venha a se escutar no que diz. E a

condicdo para que alguma coisa possa ser dita sem ser nem edificante (a “crianca maravilhosa”),
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nem a-topica (sem pertinéncia). Levar a sério esta condi¢do ainda néo €, porém, movimentar a
alma: é essencial a alma que ela possa falar, para que, falando, ela receba a significacdo de
auséncia do ausente. Pois se a alma fala ndo é para evitar falar de si, mas porque, falando, a
alma fala de sua relagdo com o outro e porque, assim, ela chega a melhor se situar em sua
historia, e a aceitar a sua prdpria divisdo. Na fala da alma, ndo se admitem subterfagios: sé
assim o psicanalista ndo cessa de perpetrar a morte da crianga que renasce sempre, de
reconhecer que ele ndo pode realiza-la, que ele ndo pode contar com a onipoténcia do infans.
(Leclaire, 1975).
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CONSIDERACOES FINAIS

N&o estou na cabeca dele, em lugar algum de seu velho
corpo, e no entanto estou ali, para ele estou ali, com
ele, donde toda a confusdo. Isso deveria lhe bastar, ter-
me encontrado ausente, mas ndo, ele me quer ali, com
uma forma e um mundo, como ele, apesar dele, eu que
sou tudo, como ele que nada é. E quando ele me sente
sem existéncia é da sua que ele me quer privado.

Samuel Beckett, Textos para nada

A aposta deste trabalho fundamentou-se na seguinte afirmacdo: € preciso falar sobre
aquilo que ndo parece estar em lugar algum e, no entanto, esta ali, para alguém, donde toda a
confusdo. Ai esta a alma, como que pairando no ar, solicitando a palavra em sua liberdade de
falar. Este foi em suma o marco inicial desta pesquisa, a qual decorreu da seguinte hipétese: a
no¢do de alma na obra de Freud funciona como uma espécie de paradigma de uma ruptura
epistemoldgica prépria da psicanalise, sendo um operador essencial para a constru¢do do
conceito de inconsciente. Esta ruptura situa que nenhuma palavra sobre a alma pode se
pretender livre de pressupostos, pela simples razdo de que o trabalho de pensamento sobre o
qual se fala de alma pde em jogo uma trajetoria que se desdobra no plano inconsciente.

Nisso, podemos pensar que ninguém concebe a alma impunemente e que os efeitos de
sua representacdo ndo se destacam como um bloco uniforme a ser retirado da situacéo analitica.
Definir a forma da alma e captura-la é, portanto, impraticavel. Mas quando deixamos a alma
falar, ela nos conta a histéria de sua morte, embora o faca inicialmente dizendo nédo ser sua, mas
nossa. E acintoso. Ela ndo pode se movimentar sozinha: nio tem corpo, mas nos faz
movimentar. O que ela nos diz insistentemente é que ndo quer morrer e pede que nés a
impecamos de ser historia. Mas por ndo ter historia, nos impinge uma e, como ela, ficamos
esperando para que a nossa historia comece. E somente quando a deixamos se apossar de nosso
corpo, ou que ao menos suportamos compartilhar uma espécie de espago interno, que a alma
pode de fato falar e se tornar historia e que, se tornando historia, a nossa propria historia possa

comecar.

A dificuldade toda é esta: que suportemos uma relacdo com o corpo que ndo seja
totalizante ou harmonizadora, na qual possamos viver nos entendendo em um corpo no qual 0s

movimentos sao irredutiveis as nossas pretensées de previsao e controle, visto estar dominado
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por uma alma que se apossou dele. Desta alma, nada sabemos: todo o seu dizer se faz corpo e,
ao fazé-lo, deixa de ser alma. Admitam, € dificil. Nenhum entusiasmo seria capaz de dissimular
a precariedade desse momento em que a alma fala, que deixa logo de receber em suas palavras
0 canto que ndo cessa de ndo se inscrever. Além disso, dividir o proprio corpo com um
desconhecido? Quem de bom grado renunciaria ao titulo de posse do préprio corpo,

concebendo-se parte dominado, parte apossado da propria carne?

Pois bem, a historia do desejo pode ser pensada como ocorrendo assim, no estrebuchar
que é a relacdo do corpo com a alma, essa sensacdo mista de simultanea vontade de expulsao e
incorporacdo de um representante inconsciente primario, de espiritualizacdo e de materializacdo
da alma. A este respeito, sobre as relacdes entre corpo e alma, penso como Fechner (1860):
cada um procura 0 enigma, na medida em que lhe parece tal, para resolver a sua maneira.
Melhor dizendo, para ndo resolver a sua maneira —ao menos é o0 que a asser¢do do inconsciente
como a realidade animica nos sugere: procurar 0 enigma, em vez de acreditar que ja o

encontramaos; cantar as palavras, em vez de trocar o canto pelas palavras.

Para isso, é preciso fazer vacilar toda a ilusdo de que a consciéncia basta: 0 ndo saber
do analista na situacdo analitica deve corresponder a um saber positivado sobre essa
irredutibilidade da alma a qualquer explicacdo genética baseada em uma percepg¢ao ou imagem
da consciéncia. Em outras palavras, a consciéncia — e, portanto, a teoria — deve ser, no melhor
dos casos, a inteligéncia do ouvido: simplesmente a tomada de consciéncia do ouvido, e ndo o
ouvido em si. (Cf. Tsvetaeva, 2017). Isto esclarece a ideia de que a alma deve ser
constantemente movimentada, pois situa que falar de alma se pretende ser a pratica da palavra

viva sobre o que € vivo para o ser vivente.

De momento, porém, mais do que condensar o caminho percorrido, minha intencéo é
apenas constatar que, de maneira inconfessada, esta pesquisa nunca foi sobre a alma, mas sobre
este estrebuchar, este “movimento” que nenhuma representacdo da alma poderia substituir, o
canto silencioso a que nenhuma palavra poderia néo se sobrepor. Mas talvez ainda me falte
expor, nesta secédo final, certos pensamentos que me surgiram ao longo da pesquisa. Os meus
esforcos visam formular algo sobre o que até agora eu definia pela expressdo de dificil

apreensdo de “aspecto desmaterializado da alma”.



86

Na&o é por acaso que evocarei o conto Um relatério para uma academia (1917), de Franz
Kafka, um dos melhores analistas dos excessos que se escondem por trés da fachada da razédo
cientifica (Preciado, 2022). Farei isso miscigenando a minha leitura com a de Paul B. Preciado,
guem espirituosamente se comparou com 0 macaco mutante do conto de Kafka, ao falar para
os psicanalistas da Escola da Causa Freudiana em Paris, a “academia das mais altas autoridades

cientificas”.

Construido no formato de uma conferéncia apresentada para um publico académico, no
conto um macaco mutante chamado Pedro Vermelho relata como veio a se tornar um humano,
de como ele conseguiu a sua mutagéo e o que a humanidade representou para ele. Ele narra o
como foi capturado em uma expedicdo de caca e que, se algo lhe era nitido, esse algo era que
lugar de macaco era na jaula. Assim, sua Unica saida era justamente a de deixar de ser macaco,
de transformar-se em um outro ser. Nas palavras de Preciado (2022, p.13), “uma vez capturado,
0 macaco diz ndo ter tido escolha: se ndo quisesse morrer trancado numa jaula, teria de passar
a ‘jaula’ da subjetividade humana”. Ele precisaria se contaminar pela humanidade para

reconhecer a sua primeira lembranca humana: a jaula.

E intencionalmente que Pedro Vermelho n3o fala em liberdade, ele ndo se refere a esse
grande sentimento que ludibria 0s humanos, mas fala do desejo de néo ficar parado comprimido
contra a parede de um caixote. N&o é a liberdade que ele quer, é apenas uma saida. Da mesma
maneira que deixar a alma falar, a humanizacdo é uma aposta de Pedro Vermelho, é uma
estratégia de sobrevivéncia: € o deixar que 0 humano coexista em seu corpo de macaco, para
que assim ele possa se salvar da extin¢do, de uma completa contaminacéo, subjugacdo. Néo é,
portanto, uma histdria de emancipacdo ou de libertacdo de sua condi¢do de simio, mas de
construcdo de condi¢es minimas de vida. Como escreve Preciado, a liberdade € um tanel que
se cava com as méaos: é um tanel, ndo é um lugar em que se chega. N&o se trata, pois, de escolher

a liberdade, mas de fabrica-la.

Em outras palavras, deixar a alma falar, deixar que as palavras se tornem carne, é tornar
manifesto o trabalho constante de uma forca de morte: é reconhecer que nao se pode contar
com a onipoténcia do macaco soltar-se definitivamente da jaula; que ele ndo podera abandonar
0 seu corpo de macaco e, como um fantasma, escapar de sua realidade. E por isso que a alma
gue ndo se encarna, que € etérea, configura a fantasia da auséncia do corpo: porque sem ela, o
macaco néo se reconhece macaco e, ndo se reconhecendo macaco, ndo reconhece a necessidade

de cavar a propria saida. Ao se humanizar, deixar 0 humano coexistir, 0 macaco mesmo fabrica
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a prépria saida, mas o faz sem abandonar o seu corpo de macaco. Quer dizer, ele vai se
metamorfoseando em um macaco mutante, mas toda a mutacao ocorre somente a partir de seu

COrpo e no seu corpo de macaco.

Ora, a fantasia da auséncia do corpo é justamente a fantasia da neutralidade, do tirar o
corpo da cena. E a fantasia da purificacdo, da higienizagdo, do desfazer-se da sujeira do corpo
e da possibilidade de contaminacdo com a alteridade. Por isso, a alma apresenta muitas vezes
um papel critico contra as resisténcias que tendem a manter o saber prevalecente, justamente
porque ao ser materializada ela tem o potencial de fazer rachaduras na fantasia de que o corpo

nao esta na cena.

Se, pois, deixar a alma falar € craquelar a fantasia da auséncia do corpo e da
neutralidade, é justamente pelo impacto de desfazer a alma como um principio vital “simio”
que daria vida ao macaco, impelindo-o incessantemente para a jaula. E nessa continuidade que
a ideia de alma como uma forga vital € uma ideia que deve ser destruida como saber. Fazé-lo é
retirar o poder tirdnico da representacdo que fazemos da alma como uma forga em si, da alma
como um ponto de origem de todas as forcas que nos animam. Caso contrario, Pedro Vermelho
teria seguido vendo-se sem saida, preso até a morte em um caixote frio, porque “lugar de
macaco ¢ na jaula”. Deixar que a alma se faca corpo, no entanto, que a alma entre no mundo
dos corpos, onde ha uma sobredeterminacéo de fatores, consequéncias e causas, € permitir ao
macaco escrever a propria historia e viver a vida como vida. Dai a tarefa do analista: destituir
0 animico de sua condicdo de saber religioso do intimo da existéncia de cada um, que tanto
resguarda o sentimento de culpa, quanto a ideia biolégica de heranca, que ndo fazem mais do

que propagar o proposito de qualquer culpabilidade estrutural — macaco fadado ao caixote.

E como se o proprio materializar da alma, o proprio por-se a falar as palavras humanas,
prolongasse a vida como vida, em contraposi¢do a morta vida da gaiola. E aqui ja ndo convem
reiterar as dicotomias corpo/alma ou natureza/cultura, macaco/humano: esses dualismos ndo
nos auxiliam a pensar, pois ainda dependem de uma l6gica binaria que ndo alcanca o movimento
gue a alma solicita. O macaco ndo quer se tornar um humano, assim como um cameledo néo
quer imitar as cores do mundo: o cameldo se conecta com o futuro de sua planta, para entender
que os tons de verde do arco-iris podem se tornar uma pele. De forma parecida, a humanidade
n&o é, para 0 macaco, um fim em si mesmo, mas uma aliada na tarefa de inventar um outro
lugar: é a irrupgdo de um outro futuro em si, em todas as células de seu corpo de macaco.
(Preciado, 2022).
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Deste ponto de vista, 0 que interessa, antes de tudo, € o canto que escapa as palavras do
cacador: esse fundo de grito que impele o0 macaco a saida, esse movimento da alma solicitando
a palavra em sua liberdade de falar. Este é o aspecto desmaterializado da alma que nos cabe
sempre o esforgo de pensar. Pois se a alma ndo fala, a0 menos uma vez, ndo ouvimos 0 Seu
siléncio e, ndo ouvindo o seu siléncio, também ndo ouvimos o ndo-barulho que faz um cagador
a espreita. A palavra as vezes ardua do sofrimento vem dai: da alma querendo se materializar,
do corpo querendo se descolonizar. O corpo, ele mesmo, como uma representacao tiranica da

propria alma — afinal, a alma nunca esta no lugar onde esperamos encontra-la.
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